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Este informe de investigación se ha construido con un esfuerzo comunitario y de territorio, 
en el contexto del área conocida como: “Procesos Sociales, Territorio y Medio Ambiente”, de la 
línea: “Naturalezas, Culturas y Territorialidades”. Todo ello dentro del componente curricular de 
la facultad de Ciencias Sociales y Humanas de la Universidad Externado de Colombia. El 
documento presenta un enfoque en el estudio de caso de dos familias Wayuu de e´irrukuu (Epieyu-
Uriana), situadas en Manaure Guajira. Comprende un conflicto que ha persistido por más de 
cuarenta años y que se convierte en un oportuno estudio de caso para el fenómeno.  
 
Por otra parte, para comprender el panorama de la investigación, fue necesario remitirse a 
los escenarios de espacio – tiempo que sitúan el origen del conflicto interfamiliar Wayuu. El lugar 
que se tomó en consideración para esta investigación, fueron las rancherías Wayuu de Kulinatshi 
y Oloquichon jurisdicción del municipio de Manaure la Guajira. La época tomada a consideración 
se enmarca entre los años 60-70 donde prevalecieron los acontecimientos de guerra de la población 
objetivo. El saldo total de diecinueve 19 muertos caídos en distintos enfrentamientos entre las dos 
e´irrukuu son prueba de ello. 
 
Los conflictos interfamiliares entre los Wayuu, conocidos también como guerras claniles, 
llaman poderosamente la atención, tanto que ha sido objeto de novelas en literaturas colombianas 
y del cine local. Sin embargo, no existen muchos estudios sobre este fenómeno, y menos, esfuerzos 
que buscan entender cómo se vive estas realidades desde adentro. Para mi este asunto es de vital 
importancia, pues soy Wayuu y hago parte de una de las familias de e’irrukuu que se encuentra 
envuelta en un conflicto desde hacen varias décadas con otra familia.  
 
Así, este informe de investigación nace al recordar una pregunta que me hice durante mi 
adolescencia ¿Por qué después de tantos tiempo heredé el conflicto de mis antepasados? Desde 
entonces, me interesé por abordar el “conflicto entre e’irrukuu Wayuu o conflicto interclaniles”, 
con el propósito de analizar los acontecimientos que propiciaron esta confrontación y las narrativas 
que podrían llevar a su resolución. Ello me llevó a recorrer la memoria viva del territorio y de 
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quienes la habitan, especialmente los miembros de la e’irrukuu Epieyu-Uriana (siendo yo 
perteneciente a la e’irrukuu Epieyu). Sin duda, sabía el dilema que enfrentaba al darme cuenta de 
que, era casi imposible, recorrer muchas partes del territorio: ¡La vida misma podría estar en 
peligro!  
 
Dado que los “enemigos” no conocían mi rostro, me era más cómodo transitar de un lugar 
a otro, sin las zozobras del miedo y la angustia. Los miembros de la e’irrukuu Uriana, desconocían 
cómo era Ángel Epieyu. Así se afirmó la decisión de realizar esta investigación con la compañía 
de un Pütchipü´üi (palabrero o mediador de lo pacifico), para asegurar el buen recorrido del 
proceso.  
 
Desde esta información, se suscitan diferentes preguntas que se relacionan con el objeto 
problema, como: ¿Que determinan los conflictos en las familias Wayuu? ¿Cómo emergen los 
conflictos interclaniles entre los Wayuu?, ¿Las familias Wayuu se ven afectadas por las dinámicas 
autónomas del conflicto? Ello guió la investigación a la pregunta central: ¿Cuál es la relación que 
puede tener el territorio en el origen, herencia y persistencia de los conflictos entre las e’irrukuu 
del pueblo Wayuu? Llegué a esta pregunta con el propósito de identificar las relaciones que se 
pudieran establecer entre conflicto y territorio. Parto de la premisa de que, las disputas entre 
familias, generan afectaciones directas sobre las dinámicas del espacio vital del pueblo Wayuu.  
 
Como estudiante de Psicología quise ahondar en este fenómeno y pensar posibles 
contribuciones a su solución y a la comprensión de esta realidad social que trae consigo pérdidas 
humanas, y el detrimento de toda una nación étnica. En este sentido, me permito abordar el tema 
desde una perspectiva psico-antropológica, sistémica, compleja y relacional. Además, se tiene en 
cuenta los conocimientos que emergieron en el contacto con el territorio, las familias y las 
autoridades tradicionales.  
 
 
En este orden de ideas, en la elección metódica y metodológica del estudio, trabajé desde 
una aproximación auto-etnográfica, los círculos narrativos de la palabra, cartografía social y 
observación participante. De esta manera, fue fundamental trabajar con dos Pütchipü´üi de la 
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región, Gonzalo y Jairo, ambos de la e’irrukuu Arpushana, conocedores de toda la historia sobre 
el conflicto. Sus reflexiones fueron fundamentales para el abordaje de la investigación, ya que se 
analizaron sus pros y sus contras. Permitiendo la aprobación para recorrer distintas partes del 
territorio y generar un dialogo con las fuentes narrativas claves en el tema. Durante cinco días se 
pudo crear un ambiente y una cercanía humana, que favoreciera narrar la experiencia sobre el 
conflicto, más allá de una simple aproximación académica. De esta forma, me integré en la 
cotidianidad de la gente, escuchando sus historias, necesidades, anécdotas, calamidades, entre 
otras.  
 
En las mañanas realizaba algún tipo de ayuda en las labores del territorio y, por las tardes 
me sentaba a escuchar a la gente. Era muy interesante ver que, cada miembro de las e’irrukuu 
cumplían un rol dentro del territorio. Los niños iban a la escuela, las mujeres tejían sus mochilas, 
el Alaü’la (tío materno) pastoreaba sus animales, los jóvenes salían a trabajar al pueblo, y así 
sucesivamente. Todo ello, me permitió ver la estructura cotidiana de los miembros de la e’irrukuu 
dentro del territorio. Estar presente en las dinámicas de sus cotidianidades, fortaleció lazos de 
amistad y llegar al punto de entrar en materia sobre el curso de la investigación.  
 
La experiencia en campo, trajo consigo un sentimiento de desahogo, pero al mismo tiempo 
de tranquilidad. No fue fácil escuchar cada detalle de la narrativa que se daba en el territorio. Aun 
así, sentía un profundo descanso cuando me iba a dormir en mi chinchorro. En cada 
desplazamiento dentro del territorio, sentía que los objetivos planteados en el documento, 
dialogaban perfectamente con la narrativa de las e’irrukuu. En ciertos tiempos de la investigación 
se presentaron muchas dificultades en el campo metodológico, pues pese al acompañamiento de 
los palabreros, debía tener mucha precaución con lo que mencionaba, los gestos que hacía, los 
lugares que frecuentaba y los tiempos que me demoraba en cada zona. En ciertas partes del 
territorio, se corría el rumor de que un miembro de la e’irrukuu Epieyu, por línea materna, estaba 
averiguando sobre el conflicto de sus antepasados. Todo esto, despertó diferentes sentimientos y 
preguntas en los habitantes del territorio. Fue necesario, cambiar de rutas, ganarme la confianza 





Finalmente, en este documento quiero mostrar la estructura capitular de la investigación. 
Así, encontramos que un primer capítulo nos habla del marco teórico y las referencias metódicas 
y metodológicas que se realizaron bajo el paradigma de la complejidad de Edgar Morín. Asimismo, 
se expondrá elementos del enfoque sistémico desarrollada por Ludwig von Bertalanffy.  
 
Además, la teoría para la exploración de los conflictos de Raúl Calvo Soler y, la teoría de 
campo de kurt Lewin. Un segundo capítulo da cuenta de la noción de territorio asociado al vientre 
materno, donde se expresa la importancia de atender a esta relación intrínseca entre estos dos 
elementos significativos, para comprender el sistema de organización social de las e’irrukuu y 
como el territorio entra a ser parte fundamental de esta relación para comprender el origen, la 
herencia y la persistencia de los conflictos interfamiliares.  
 
De ahí la comprensión del sistema matrilineal de la cultura Wayuu. En el tercer capítulo, 
damos cuenta de la génesis del conflicto entre la e’irrukuu Epieyu-Uriana, la forma en que las 
nuevas generaciones lo heredan y su persistencia. Asimismo, damos a conocer los cambios más 
sensibles que sufre el territorio en el contexto de guerra de las e’irrukuu. y, para terminar, en el 
cuarto capítulo se enfatiza sobre los marcos de resolución existentes en el pueblo Wayuu, para 
















Analizar el conflicto entre las familias Wayuu (Epieyu – Uriana), para contribuir con 
herramientas en su resolución, desde la construcción de nuevas narrativas en su origen, su herencia 




• Indagar sobre el origen del conflicto en los e’irrukuu Wayuu (Epieyu - Uriana) 
 
• Identificar cómo los jóvenes heredan los conflictos de sus e’irrukuu desde las estructuras 
de organización social Wayuu. 
 
• Identificar las distintas afectaciones del territorio que se han dado por este Conflicto. 
 
• Aportar en la construcción de nuevos relatos de los participantes, que favorezcan nuevas 















Ante la presencia de conflictos entre e’irrukuu en el territorio Wayuu, de los que se han 
hecho eco desde diferentes voces y propiciaron un clima de angustia, incertidumbre y 
xiii 
 
preocupaciones sobre las tensiones que se gestan entre sus miembros. Resulta de especial interés, 
comprender las diferentes situaciones que se dan en medio de un conflicto entre e’irrukuu. A partir 
de ahí, se adoptan los marcos de resolución que permiten prevenir la persistencia de hechos 
violentos que atenten con la pervivencia del pueblo Wayuu.  
 
La presente investigación surge de la necesidad de analizar los conflictos entre e’irrukuu 
en el territorio Wayuu. Presentando como estudio de caso, el conflicto entre las e’irrukuu Epieyu-
Uriana. Con el propósito de identificar, la génesis de la disputa que, propició acontecimientos 
lamentables en sus territorios, afectando profundamente sus generaciones.  
 
La investigación busca aportar información que será útil a toda la comunidad Wayuu, en 
especial a estas dos e’irrukuu, con el propósito de mejorar el conocimiento sobre el alcance del 
problema en el territorio y las formas de intervenirlo.  
 
Debido a que, no se cuenta con suficientes estudios de alcance nacional sobre el fenómeno 
de los “conflictos entre las e’irrukuu” y sus estrategias de prevención, este trabajo es conveniente 
para afianzar un mayor conocimiento sobre cada situación compleja de disputas, sus características 
y su necesidad de intervención.  
 
Por otro lado, la investigación contribuye a ampliar los datos sobre los conflictos entre las 
e’irrukuu, para contrastarlos con otros estudios similares, y analizar sus posibles variantes según 
su contexto.   
 
El proyecto, tiene una utilidad metodológica, ya que podrían realizarse futuras 
investigaciones que utilizan metodologías similares. De manera que, se posibilitará análisis 
conjuntos y compresión de las intervenciones que se estuvieran llevando a cabo para la prevención 
y mitigación de los conflictos entre familias Wayuu. La investigación es viable, pues se dispone 
de los recursos necesarios para pensarla, trabajarla y reflexionarla en el marco de la preservación 
































 CAPÍTULO 1 
 DESDE LA EXPERIENCIA DEL SUJETO Y SU CONTEXTO: ELECCIÓN 
METÓIDICA Y METODOLOGICA DEL ESTUDIO  
 
 
La realidad que percibimos cada día, los conflictos humanos y la comprensión de su propia 
existencia, trae inmersas los aromas de la complejidad, de lo global, lo situado y lo 
multidimensional. La complejidad se encuentra presente en todos lados, y no hay necesidad de ser 
científico para notarlo. El presente informe de investigación opera bajo el paradigma de la 
complejidad desde la postura de Edgar Morín. Asimismo, se expondrá elementos del enfoque 
sistémico desarrollada por Ludwig von Bertalanffy. Además, la teoría para la exploración de los 
conflictos de Raúl Calvo Soler y, los trabajos de investigación del antropólogo Wilder Guerra.   
 
El marco teórico que traemos a coalición en este documento comprende el cuadro 
referencial para el análisis de las narrativas trabajadas en campo. El concepto de autonomía-
dependencia o auto-eco-organización de Edgar Morin, es fundamental para el abordaje de esta 
investigación, dado que, todo fenómeno vivo, como los fenómenos humanos y sociales, son 
capaces de autoorganizarse y autorreproducirse, para perseverar en su ser y guardar su forma. Esto 
nos permite comprender que, la organización social Wayuu anclada al territorio, en su constante 
estado activo, gasta y obtiene energía e información del ecosistema en el que existe; de ahí la 
dialógica entre la autonomía y su dependencia. Por ello se dice que todo ser vivo es un ser auto-
eco-organizador. En ese orden de ideas, desde los postulados de Ludwig Von Bertalanffy, 
relacionamos a las e’irrukuu o familia, con el principio de totalidad, entendiendo que, el cambio 
en un miembro afecta a los otros, puesto que sus acciones y significados están interconectadas con 
la de los demás, mediante pautas de interacción. En esa medida, el comportamiento de cada 
miembro de las e’irrukuu Wayuu en el marco de un conflicto, influye en forma de feedback, 
positiva o negativamente, como se puede ver en el principio de retroalimentación establecida por 
el mismo autor.  
 
Bajo este principio de totalidad, hacemos un acercamiento a la teoría de campo de Kurt 
Lewin, que plantea el concepto de campo o espacio vital, mencionando que, el comportamiento de 
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un individuo en el contexto es una función del campo en el momento en que aquella tiene lugar 
(Lewin, 1935). De esta manera, entramos a reflexionar el campo narrativo de las dos e’irrukuu en 
conflicto.  La noción nos permitió comprender que el campo psicológico de los miembros de las 
e’irrukuu en el conflicto o su resolución, afectan positiva o negativamente el espacio vital de los 
jóvenes en el territorio. Finalmente, desde las reflexiones de los estudios de Wilder Guerra en su 
libro, “la disputa y la palabra; la ley en la sociedad Wayuu” veremos los factores asociados a las 
disputas que se generan en el territorio entre las e’irrukuu Wayuu y como estos acercamientos, 
permiten comprender diferentes escenarios que se dieron dentro de la investigación.  
 
 
1.1. Marco paradigmático del estudio: Una visión compleja del fenómeno 
 
La investigación se plantea y se analiza desde el paradigma de la complejidad desarrollado 
por Edgar Morín. Lo que, posibilita una visión transversal de los fenómenos desde diferentes 
miradas. Este enfoque logra reconocer la multiplicidad del ser, evidencia una diversidad de 
espacialidades en el sí mismo, un mundo de fantasma y de sueños que acompaña la vida. Eso deja 
ver que no solo la sociedad es compleja, sino también cada átomo humano. (Morin, 1990, pág. 
104). 
 
Para comprender el paradigma de la complejidad, hay que saber, antes que nada, que hay 
un paradigma de simplicidad. En efecto, un paradigma está constituido por un cierto tipo de 
relación lógica extremadamente fuerte entre nociones maestras, nociones clave, principios clave. 
Esa relación y esos principios van a gobernar todos los discursos que obedecen, inconscientemente, 
a su gobierno. Así es que el paradigma de simplicidad es un paradigma que pone orden en el 
universo, y persigue al desorden. El orden se reduce a una ley, a un principio. La simplicidad ve a 
lo uno y ve a lo múltiple, pero no puede ver que lo Uno puede, al mismo tiempo, ser Múltiple. El 
principio de simplicidad o bien separa lo que está ligado (disyunción), o bien unifica lo que es 
diverso (reducción). (Morin, 1990) 
 
La complejidad tiene la facultad de ver que una cosa puede ser al mismo tiempo otra; es 
múltiple, relacional y comulga con la interacción. Este paradigma no mira los elementos de manera 
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aislada, ni de forma lineal. Asimismo, la complejidad no busca la unificación de lo diverso, que al 
final lo que lleva es a la reducción. No obstante, lo que predica es una interacción constante, tal 
cual cómo funciona en la vida social.  
 
Edgar Morín (1990), en su libro introducción al método complejo, expresa el tejido de lo 
que representa el paradigma de la complejidad.  
 
La complejidad, a primera vista, es un fenómeno cuantitativo, una cantidad extrema de 
interacciones e interferencias entre un número muy grande de unidades. De hecho, todo sistema 
auto-organizador (viviente), hasta el más simple, combina un número muy grande de unidades, del 
orden del billón, ya sean moléculas en una célula, células en un organismo (más de diez billones 
de células en el cerebro humano, más de treinta billones en el organismo). Pero la complejidad no 
comprende solamente cantidades de unidades e interacciones que desafían nuestras posibilidades 
de cálculo; comprende también incertidumbres, indeterminaciones, fenómenos aleatorios. En un 
sentido, la complejidad siempre está relacionada con el azar. De este modo, la complejidad 
coincide con un aspecto de incertidumbre, ya sea en los límites de nuestro entendimiento, ya sea 
inscrita en los fenómenos. Pero la complejidad no se reduce a la incertidumbre, es la incertidumbre 
en el seno de los sistemas ricamente organizados. (Morin, 1990) 
 
Así, la complejidad está ligada a una cierta mezcla de orden y de desorden, mezcla íntima, 
a diferencia del orden desorden estadístico, donde el orden (pobre y estático) reina a nivel de las 
grandes poblaciones, y el desorden (pobre, por pura indeterminación) reina a nivel de las unidades 
elementales. 
 
Para esta visión paradigmática, el sujeto emerge al mismo tiempo que el mundo. Emerge 
desde el punto de vista sistémico y a partir de la autoorganización, cuando la autonomía, 
individualidad, complejidad, incertidumbre, ambigüedad, se vuelven los caracteres propios del 
objeto. De esta forma, en el término “auto” es donde se encuentra la raíz de la subjetividad (Morin, 
1990). Una subjetividad que sustenta el análisis del conflicto entre las familias Wayuu (Epieyu – 
Uriana), para contribuir a su resolución, desde la construcción de nuevas narrativas en su origen, 




Morin, propuso que el ser humano se ha constituido como un sistema autoorganizado en la 
medida que se produce así mismo de manera constante y posee una relativa independencia con 
respecto a su medio o contexto. Presenta una clausura operacional en tanto que, se mantiene 
idéntico organizacionalmente, así mismo, a pesar de los cambios y perturbaciones estructurales 
tanto internos como externos se halla abierto desde el punto de vista informacional con su entorno 
y su ecosistema. Esta apertura informacional se ha materializado y objetivado en las múltiples 
acciones comunicativas que mantienen consigo mismo y con el resto de sus congéneres. El ser 
humano, resulta, por tanto, productor y producto de sí mismo.   
 
Morin, plantea una teoría objetiva del sujeto a partir de la autoorganización propia del ser, 
esta teoría objetiva del sujeto nos permite concebir los diferentes desarrollos de la subjetividad. 
Pero esta teoría objetiva, no anula el carácter subjetivo del sujeto. (Morin, 1990) 
 
El planteamiento sobre el desarrollo de un pensamiento complejo luce como una necesidad 
para transformar la realidad humana, como una especie de desafío al momento de abordar y razonar 
todo lo que nos rodea. En ese sentido Morin (1990) destaca lo siguiente:  
 
Estoy en la búsqueda de una posibilidad de pensar trascendiendo la complicación, la 
incertidumbre y las contradicciones. Yo no me reconozco para nada cuando se dice que 
yo planteo la antinomia entre la simplicidad absoluta y la complejidad perfecta. Porque 
para mí, en principio, la idea de complejidad incluye la imperfección, porque envuelve la 
incertidumbre y el reconocimiento de lo irreductible. (p. 143). 
 
Lo anterior explica que, pensar desde y para la complejidad va más allá de observar lo 
aparente, es pensar tanto los elementos constitutivos como el todo. Quien es investigador, no 
importa su procedencia, ha de entrenarse en la observación de lo que se ve y lo que no se ve, y 
pensar acerca de eso; muchas veces ha de saber interpretar más allá de lo que está escrito y lo que 




La simplicidad y la complejidad están unidas, en las que los procesos de la primera 
(selección, jerarquización, separación y reducción) se une con los contra-procesos de la segunda 
que, implican la comunicación y la articulación de lo que se presenta disociado, para de esta 
manera seguir con el planteamiento de Pascal mencionado por Morin (1990, p. 144), quien señaló 
lo siguiente: “tengo por imposible conocer las partes en tanto partes sin conocer al todo, pero tengo 
por meno imposible la posibilidad de conocer al todo sin conocer singularmente las partes” de 
manera de reunir la visión reductora y globalizada, en la que “uno” puede verse en el “todo” y 
viceversa, produciéndose un círculo productivo en el que las personas aborden con el pensamiento 
esta manera de acercarse a cualquier objeto de estudio.  
 
En este orden de ideas, una perspectiva de complejidad implica, por tanto, considerar la 
diversidad de participantes y la diversidad de dimensiones, escalas y tiempos. Como sistemas 
complejos adaptativos, un conflicto da cuenta de las diferentes manifestaciones de la realidad 
traducida en materia/masa, energía, información y sentido. Por ello, lo que está en juego en este 
informe de investigación alude a elementos tangibles e intangibles, que se ponen de manifiesto en 
las diferentes dimensiones sociales, culturales, institucionales, legales, espirituales, lingüísticas, 
económicas, territoriales y psicológicas, entre otras. Dimensiones que no están encajonadas, sino, 










1.2. El sujeto relacional: Enfoque sistémico del fenómeno 
 
Denominado también como enfoque de sistemas, significa que el modo de abordar los 
objetos y fenómenos no puede ser aislado, sino que tienen que verse como parte de un todo. No es 
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la suma de elementos, sino un conjunto de elementos que se encuentran en interacción, de forma 
integral, que produce nuevas cualidades con características diferentes, cuyo resultado es superior 
al de los componentes que lo forman y provocan un salto de calidad.   
De otra forma, se conoce como “teoría de sistemas” un conjunto de aportaciones 
interdisciplinarias que tienen el objetivo de estudiar las características que definen a los sistemas, 
es decir, entidades formadas por componentes interrelacionados e interdependientes. Una de las 
primeras contribuciones a este campo fue la TGS de Ludwig Von Bertalanffy. Este modelo ha 
tenido una gran influencia en la perspectiva científica y sigue siendo una referencia fundamental 
en el análisis de sistemas, como pueden ser la las e’irrukuu y otros grupos humanos.  
 
Esta teoría contribuyó a la aparición de un paradigma científico basado en la interrelación 
entre los elementos que forman los sistemas. Previamente se consideraba que los sistemas en su 
conjunto eran iguales a la suma de sus partes, y que podían ser estudiados a partir del análisis 
individual de sus componentes; Von Bertalanffy puso en duda tales creencias. Desde que fue 
creada, la TGS, ha sido aplicada a la biología, a la psicología, sociología, economía, entre otras, 
especialmente en el marco de las interacciones.      
 
Los sistemas se pueden dividir en función de su nivel de complejidad. Los distintos niveles 
de un sistema interactúan entre ellos, de modo que no son independientes unos de otros. Si 
entendemos por sistema un conjunto de elementos, hablamos de “subsistemas” para referirnos a 
tales componentes; por ejemplo, una e’irrukuu es un sistema y cada individuo en ella es un 
subsistema diferenciado.   
 
Por tal motivo, este enfoque permitió analizar la interacción constante entre las familias 
que comparten estas dos e’irrukuu (Epieyu-Uriana). Lo cual; puso de manifiesto el 
comportamiento y las características que estuvieron presentes en cada elemento considerado como 
unidad. Es decir, el análisis del origen, herencia y persistencia de los conflictos interfamiliares. 
Asimismo, los marcos de resolución que emergen de ella.  
 
La unidad de análisis del modelo sistémico es el sistema y no el individuo. En efecto, sus 
bases conceptuales no son la personalidad ni sus rasgos, menos aún, la conducta individual. Sino 
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el sistema familiar como un todo, como un organismo estructurado e interdependiente que se 
comunica con unas pautas de interacción, y en las que el individuo solo es uno de sus componentes, 
su valor tiene que ver con la función y posición en el sistema. En esa medida, los síntomas de un 
conflicto, desde esta perspectiva son vistos como parte de este patrón comunicacional, y por tanto 
una característica del sistema y no únicamente del que lo sufre. 
 
De otra forma, este conocimiento ofrece no solo enseñar lo que tienen de común en otras 
organizaciones el comportamiento y los sistemas humanos, sino también su unicidad. (Bertalanffy, 
Von, 1984).  Enfoque que permite ver la singularidad del sujeto dentro de la trama de relaciones 
en las que se encuentra. El entramado que conduce a la visión y acción del afrontamiento de las 
diferentes situaciones que el sujeto debe asumir.  
 
 
1.3. El fenómeno bajo la lente de la teoría de campo (Kurt Lewin) 
 
Kurt Lewin nació en 1990, fue un psicólogo alemán nacionalizado estadounidense. Se 
interesó en la investigación de la psicología en grupos y relaciones interpersonales. Lewin destaca 
la presencia en una situación concreta de fuerzas subyacentes que son determinantes de la 
“conducta”, así define “campo”, como la totalidad de hechos coexistentes y mutuamente 
interdependientes. No obstante, quería un sistema teórico para predecir la conducta motivada de 
un individuo particular y halló la respuesta en el concepto de espacio vital.   
 
Según Lewin (1935), el espacio vital, es la totalidad de los hechos que determinan la 
“conducta” de un individuo dado, en un momento determinado. Se representa conceptualmente 
como un espacio bidimensional en el que se mueve el individuo. Este espacio contiene a la persona 
misma, la meta que busca, las cosas negativas que trata de evitar, las barreras que restringen sus 
movimientos y los caminos que debe seguir para obtener lo que quiere. De igual manera, el espacio 
vital puede estar formado por cosas que para la persona son inconscientes.  En esa medida, por la 





Esta noción, nos permite comprender que, las conductas de los miembros de las e’irrukuu 
en el marco de los conflictos o de su resolución, afectan positiva o negativamente el espacio vital 
de los jóvenes en el territorio. La totalidad de los hechos que dieron con el origen, herencia y 
persistencia del conflicto entre la e’irrukuu Epieyu y Uriana, afectó la dinámica social no 
solamente de las personas implicadas, sino a todo un territorio y sus generaciones. De manera que, 
los jóvenes de las e’irrukuu que se encuentran en conflicto se comportan de acuerdo con las cosas 
que operan en su campo vital. La conducta es una función del campo en el momento en que aquella 
tiene lugar. (Lewin, 1935) 
 
Lo interesante en la teoría de campo, es su procedimiento analítico. En lugar de elegir uno 
u otro elemento aislado dentro de una situación, cuya importancia no puede juzgarse sin la 
consideración de la situación global, la teoría de campo encuentra útil, como norma, caracterizar 
la situación en su totalidad.    
 
Muchos psicólogos han aceptado que no es permisible la derivación teleológica de la 
conducta a partir del futuro. La teoría de campo insiste en que la derivación de la conducta del 
pasado no es menos metafísica, porque los hechos pasados no existen ya y, por consiguiente, no 
pueden tener efecto en el presente. El efecto del pasado sobre la conducta puede ser sólo en directo; 
el campo psicológico pasado es uno de los “orígenes” del campo presente y éste a su turno influye 
en la conducta. Unir esta con el campo pasado, presupone que se conozca suficientemente el modo 
en que cambia el hecho, y si en el ínterin, otros hechos lo han modificado nuevamente. Esta teoría, 
se interesa en los problemas históricos y evolutivos, pero exige un tratamiento analítico mucho 
más agudo de estos problemas que lo acostumbrado. (Lewin, 1935) 
 
En los conflictos entre las e’irrukuu, el campo psicológico del pasado influye sobre el 
campo psicológico del presente de la siguiente manera; un Wayuu toma venganza sobre la muerte 
de sus parientes uterinos, cuando en el presente recuerda la muerte trágica de sus familiares, y en 
el acto de cumplir venganza de esos hechos, aprovecha cualquier situación actual, para dar con sus 




Por otra parte, Lewin menciona que, la conducta de un individuo no depende por completo 
de su situación presente. Sus esperanzas y anhelos, y sus conceptos de su propio pasado afectan 
profundamente su estado de ánimo. La moral y la alegría de un individuo Wayuu parecen depender 
más de lo que espera del futuro que de lo agradable o desagradable de la situación presente. La 
totalidad de los criterios del individuo acerca de su futuro y su pasado psicológicos existentes en 
un momento dado pueden denominarse “perspectiva temporal”. (Lewin, 1935) 
 
Además, se debe distinguir la dimensión de realidad-irrealidad dentro del espacio vital 
psicológico. El nivel de realidad del pasado, del presente y del futuro psicológico corresponde a la 
situación tal como realmente existieron, existen y existirán según la creencia del individuo. 
Durante el desarrollo, tiene lugar una aplicación de la perspectiva temporal. El niño pequeño vive 
en el presente; su perspectiva temporal incluye únicamente el pasado y el futuro inmediatos. Esta 
limitación de la perspectiva temporal es característica de lo que habitualmente se denomina 
“conducta primitiva”. (Lewin, 1935) 
 
Todo esto, nos sitúa dentro de un horizonte que da cuenta desde lo teórico, algo que 
claramente veremos en el trabajo de campo realizado, a saber, que, en estos contextos, justamente 
las nociones asociadas con creencias, herencias y persistencias, es lo que más demarca tanto a las 
individualidades, como a las colectividades presentes en el territorio. También destaca la 
perspectiva de lo temporal, en atención a que todas estas dinámicas, una vez se han gestado, se 
arraigan temporalmente en los contextos, y continúan de una manera indefinida.  
 
La dimensión temporal del espacio vital del niño crece con la edad; cada vez más el futuro 
distante y los hechos pasados afectan su comportamiento actual. El desarrollo normal trae consigo, 
por añadidura, una diferenciación aumentada de las dimensiones de realidad-irrealidad del espacio 
vital. El niño no distingue claramente los deseos de los hechos, las esperanzas de las expectaciones.  
 
Cuando un niño de doce años, le hacen consciente que tiene enemigos, y que debe guardar 
su rostro, su dimensión de realidad del espacio vital cambia, estos cambios demandan un cuidado 
del ambiente psicológico del niño por parte de la autoridad espiritual de la e’irrukuu. Aunque es 
claro el daño psicológico que puede presentar un niño a la hora de comprender la magnitud de 
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tener enemigos y esconder su rostro, se puede ver que una de las maneras de mitigar las 
afectaciones psicológicas en el niño, es con el acompañamiento de la mujer Outsü (autoridad 
espiritual) en cada etapa de su ciclo vital. 
 
 
1.4. Teoría para la exploración de los conflictos de Raúl Calvo Soler 
 
En nuestra investigación, la identificación de aquello que ha de ser considerado un conflicto 
en las e’irrukuu Wayuu no ha sido una cuestión pacífica. Quizás esta falta de consensos se 
relaciona con cada autor que ha presentado una definición, aspecto que condiciona el ámbito de 
conocimiento en el que pretendía trabajar. Diferentes autores han presentado conceptos 
relacionados a un específico marco de estudio en el que se desarrolla su actividad. En cada caso, 
más allá de proponer una definición de conflicto, nos centraremos en comprender los factores 
asociados a lo que origina un conflicto en el territorio Wayuu.  
 
Según Soler (2014), las investigaciones argumentan que, para un primer grupo de teorías, 
el conflicto es visto como la oposición de diferentes elementos psíquicos (deseos, valores, 
creencias, entre otras) que se manifiestan externamente como síntomas o problemas del 
comportamiento. A partir de aquí, cuando se observa una interacción en términos de disputa entre 
–dos o más personas- deberían ser entendidas como una manifestación o expresión del conflicto 
que cada uno de ellos tiene.  
 
En este sentido, el conflicto no requiere del -otro- para constituirse y deviene de algo propio 
del ser humano en tanto que individuo. Para estas teorías, aunque se aceptase la distinción entre 
las nociones de conflicto intrapersonal e interpersonal, la segunda seria siempre conceptual y 
pragmáticamente dependiente de la primera: el conflicto interpersonal es una manifestación del 
conflicto intrapersonal. Esta noción de conflicto ha estado históricamente vinculada a términos 
como agresividad, frustración y envidia, y se ha opuesto a nociones como satisfacción, acierto, 




Para este autor, otro grupo de teorías relacionan el conflicto con la estructura de sociedades. 
De esta manera, los conflictos no surgen, a diferencia de las primeras, de las propiedades que 
condicionan al -ser humano- en tanto que individuo, sino de su inserción en un contexto social 
configurado a partir de unos determinados elementos: a) la idea de que los seres humanos y lo que 
puede llegar a ser y hacer como individuo, depende en últimas instancias de propiedades externas, 
esto es, características que son independientes de sus competencias individuales (lugar en qué 
nacemos, clase social en la que ingresamos al nacer, entre otras) y b) que esta asignación en la 
estructura (en base a clases, razas, genero, etcétera) no es natural sino que surge de una imposición, 
más o menos explícita, de ciertos grupos que las sostienen de manera activa (los beneficiados) en 
contra de los demás (los damnificados). Así las cosas, el conflicto es, precisamente, una reacción 
frente a la manera en que se estructuran las sociedades y una lucha por la obtención de los recursos 
que establecen el lugar que ocupa cada uno en la estructura social.  
 
Nótese desde ya, que la palabra clave para estas teorías, en lo que hace al conflicto, es –
poder-; los conflictos surgen como el conjunto de explosiones que en una determinada estructura 
social pretende producir cambio en la misma, ya sea como revoluciones o como procesos 
evolutivos. En cualquier caso, el conflicto es una manifestación de las luchas de poder. Esta noción 
se aproxima a términos como sometimiento, opresión, dominación, entre otras. 
 
El último grupo de teorías según Soler (2014), concibe al conflicto como una relación que 
surge a partir de ciertos procesos de interdependencia e incompatibilidad. Esta interacción pude 
darse en el nivel primario entre individuos (un divorcio) pero también pude desarrollarse de una 
manera más sofisticada al nivel de grupo o actores colectivos (un conflicto entre empresas). 
 
Por el otro lado, estas teorías incluyen el valor de la interacción con –los otros- propio de 
las teorías sistémicas; el conflicto tiene que ver con nuestras relaciones con los otros-. Pero, la 
propuesta basada en la interacción resalta el hecho de que, a veces, la consecución de un objetivo 





1.5. La narrativa como construcción del conocimiento 
 
Muchas de las guerras y encuentros entre las e’irrukuu, están bajo la cobertura de las 
lógicas de pensamientos Wayuu. Es imprescindible acudir a quienes conservan la capacidad de 
comprender y narrar la complejidad del tema y su relación con todo un sistema de conexiones en 
el territorio.  
 
La experiencia cotidiana en el territorio se encuentra atravesada por las relaciones que 
existen en la organización de lo vivo; principios y valores, trabajos comunitarios, y desafíos. Todo 
esto pocas veces es narrado, por lo que, esta investigación, quisiera recuperar dentro de su propio 
proceso, y ojalá ayudar a la construcción de sentidos y conocimientos sobre la presencia de una 
vida interrogada.  
 
Las ciencias sociales y humanas han estudiado la narrativa desde múltiples escenarios 
teóricos y la han asumido como figura explicativa de diversos procesos humanos. A continuación, 
presentaremos un tejido de esta búsqueda para poder establecer algunas diferencias de sus 
perspectivas conceptuales y de sus múltiples usos. Esto nos permitirá, aproximarnos al campo de 
investigación que nos ocupa, los conflictos interfamiliares y sus marcos de resolución. 
 
Ricoeur (1999), señala que, estructuralmente, dentro de las pautas y formas de construir 
sentidos en el relato, los eventos se estructuran semánticamente en una unidad coherente, en las 
que sus partes se relacionan entre sí. Vogel (1995), concuerda con dicha postura cuando refiere 
que la narrativa es un todo que es más que la suma de sus partes, es decir, la narración es el acto 
de contar una historia y el relato lo constituye el referente experiencial de su significado en el 
narrador.  
 
En este orden de ideas, Bruner (1995), distingue dos modalidades fundamentales del 
pensamiento humano para ordenar su experiencia: El modo de pensamiento paradigmático y el 
modo narrativo. La modalidad paradigmática intenta constituirse y construir la experiencia y su 
conocimiento bajo los parámetros de lógicas formales de descripción y con base en las cuales 
construyen sus explicaciones, la verdad y la verificabilidad de esta. Por otro lado, la modalidad 
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narrativa del pensamiento consiste en contar y contarse historias de acontecimientos y 
experiencias, de uno o de otros, a uno mismo y a los otros; y al narrar las historias, estas articulan 
un significado con el cual nuestras experiencias adquieren sentidos. (Nótese desde ya el carácter 
centralmente dialógico de la narración: Está, como acto narrativo, se articula para ser contado y 
dirigido a alguien, que puede ser uno mismo). 
 
Dado lo anterior, podría decirse que, las construcciones del significado surgen en la 
narración y se transforman en la continua actualización de las tramas narrativas en las historias. 
Sin embargo, el conocimiento no se encuentra tanto en las narrativas en sí mismas, sino en la 
matriz de significados que resulta de las diversas interacciones que se dan entre ellas.  
 
En esa medida, para nuestros intereses habría que considerar la narrativa, más como un 
proceso psicosocial y cultural complejo que organiza las experiencias humanas y no como un 
cierto tipo de género textual o discursivo. Por tanto, asumimos el relato como un concepto 
ontológico, en el sentido que le confiere Ricoeur (1996), con ciertas características per-formativas, 
que es como un mecanismo organizador de la conciencia, de los modos de pensamiento y 
orientador de sentidos en los procesos psico-socio-antropológicos y culturales. 
 
El carácter contextual de la construcción narrativa pone de relieve el carácter fundamental 
del lenguaje. Entendido como proceso y sistema social de coordinación lingüística, que a su vez 
es compartida por colectividades culturales.  
 
Así, Maturana (1996), propone que, en la construcción de significados: él lenguaje hace 
posible construir lingüísticamente los significados y sentidos en los relatos de la denominada 
¨realidad¨. Es decir, como construcción social. De este modo, los significados quedan referidos a 
sus contextos de uso en las prácticas sociales particulares (discursivas, relacionales, vinculares o 
conversacionales); y además, a un significado que refiere una puntuación en conexión con aquellas 
historias o narrativas identitarias de una comunidad. Desde aquí, un individuo o un sistema social 
amplio, genera distinciones y conexiones; algunas de las cuales pueden ser particulares y únicas 
de la actividad constructiva y constituyente de la subjetividad de los sujetos personales y 
colectivos.   
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Finalmente, desde una perspectiva sistémica Estupiñán & González Gutiérrez (2015), 
menciona que, La narración como dispositivo comunicacional e interaccional, lingüístico, 
cognitivo y cultural. Es un dominio fundamental de la existencia humana, que sintetiza y anticipa 
las diversas formas de la vida de las personas, familias, comunidades, organizaciones humanas y 
en general la cultura y los pueblos con relación a sus modos de vida contextuales. En otras palabras, 
las narrativas constituyen un modo en el que el ser humano organiza su experiencia y, por tanto, 
configuran un dominio de la vida psicológica.  
 
Con este carácter instrumental e intencional de relatos, comprendimos el acto de los 
círculos narrativo como un producto interaccional. Es por eso por lo que la acción que asumimos 
en la investigación lleva a contemplar diferentes dimensiones contextuales, relacionales, 
interacciónales, experienciales y reflexivas propias de la articulación narrativa en el pueblo 
Wayuu.  
 
Siendo la Palabra, un elemento central de la cultura Wayuu, los círculos narrativos 
representan el modelo ideal para que se puedan desarrollar estrategias conjuntas y veraces de 
recolección de información. La Palabra se convierte en un instrumento vital que construye 
relaciones de largo aliento, supervivencia y sentido. Circula dentro de las memorias vivas de las 




CAPÍTULO 2  
TERRITORIO, VIENTRE MATERNO Y DEBER DE MEMORIA: UN TRABAJO, UN 
ESFUERZO Y UNA NUEVA NARRACIÓN 
 
El presente capitulo, contempla el estado del conocimiento de las dimensiones estructurales 
en los conflictos interfamiliares del pueblo Wayuu, las razones lógicas de su organización social 
y de parentesco, los factores asociados a los altercados claniles y algunos acontecimientos 
históricos sobre las disputas que se han dado en el territorio Guajiro. También se referenciarán 
distintos argumentos que dan cuenta de la relación que existe entre el territorio y el vientre 
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materno, al igual que su vínculo con la memoria colectiva. Y, expondremos las formas en las que 
operan algunos conflictos de sociedades africanas que comparten propiedades culturales similares 
a los Wayuu, en tanto que, se expresan escenarios sobre las condiciones de las querellas que se 
gestan entre unidades familiares.  
  
 
2.1. El territorio anclado al vientre materno  
 
Empezaremos diciendo que, el departamento de la Guajira está situado en el extremo norte 
del país (Colombia) y de la llanura del Caribe. Limita por el este con la hermana República de 
Venezuela, por el sur con el departamento del Cesar y por el oeste con el departamento del 
Magdalena y el mar Caribe. El territorio Wayuu, ocupa una extensión de 15.380 km2 
aproximadamente, de los cuales 12.000 corresponden a Colombia, comprendiendo los municipios 
de Manaure, Uribía, Maicao. Y, 3.380 km2 pertenecen al distrito Páez del estado Zulia en 
Venezuela.  
 
Esta región es de clima cálido, y a lo largo del límite meridional de la península fluyen dos 
ríos, el río ranchería en Colombia y el río limón en Venezuela. Las lluvias escasas, los fuertes 
vientos, y la alta evaporación, son factores característicos del territorio Wayuu. Además, de 
caracterizarse por un sistema de lluvias perceptibles para sus habitantes en diferentes épocas del 
año. 
 
Ardila & Preciado (1990), argumenta que, este sistema, se manifiesta por una estación 
lluviosa de cuatro meses, llamada Juyapou, que empieza normalmente por el mes de septiembre u 
octubre y permanece hasta finales de diciembre. Posteriormente, desde el mes de enero hasta el 
mes de abril, sopla un viento fuerte del nordeste que deseca el área territorial, y corresponde a unos 
espacios de sequía y frío llamado Jemiai. Entre finales de abril y comienzo de mayo, a causa del 
debilitamiento de los vientos, reposa algo de lluvia en algunas partes del departamento, que 
estimulan un nuevo crecimiento de la vegetación, que proporciona pasto para los animales y 
comida para los paisanos. Los Wayuu denominan a esta segunda estación húmeda Jemiai. 
Continúa luego un largo periodo seco que va desde finales de mayo hasta septiembre, caracterizado 
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por periodos de sequía y continuos vientos. Ha esta segunda parte estacional los Wayuu le nombran 
joutaleulu.  
 
Todo ello, es lo que ha hecho pensar a esta región, como un sector predominantemente 
desértico (desierto de la guajira). Para sus habitantes, es claro que la guajira realmente tiene muy 
poco de desierto. Si bien es una región predominantemente seca, sus distintos afluentes hídricos, 
sus reservas y su enorme riqueza de fauna y flora; comprenden un paisaje vivo de recursos 
naturales en diferentes partes del territorio.    
 
Los Wayuu, entonces viven una larga estación de sequía, quizás sea la época de mayor 
preocupación para la población y para sus animales domésticos, ya que la falta del agua disminuye 
el cultivo de alimentos y el desarrollo de ciertas actividades de supervivencia.  
 
Dentro de sus territorios y sus lógicas de pensamiento, se distinguen habitualmente las 
siguientes regiones: Wüinpumüim, localizada en el nordeste de la península y corresponde al alta 
Guajira, región caracterizada por la existencia de serranías, en especial la Serranía de la Makuira, 
cuyo nombre proviene de Wuin, que significa “agua”, y se conoce entonces como el espacio vital 
de todas las aguas, de donde míticamente son originarios todos los E’irrukuu o clanes Wayuu. Más 
hacia el oeste y casi al suroeste se ubica wopu´müin “región de los caminos”, y corresponde a la 
baja Guajira. Esta región es conocida por la conexión que existen entre sus trochas y la facilidad 
de comunicarse con las diferentes comunidades que viven en este sector.  
Finalmente, se encuentra Palamüin, que significa hacia el norte, hacia el mar, y uchimu´un, 
que está ubicada hacia el sur o hacia las montañas. 
 
Comprendidas las características que se imprimen en la región, entraremos a ver como el 
territorio se integra con el vientre materno.  
 
Podemos ver que muchas personas comparten un mismo e’irrukuu o “castas” a lo largo y 
ancho de la región. por lo general, estas personas que tienen un mismo e’irrukuu no son parientes 
entre sí y están asociados a espacios diferentes del territorio. No es cierto que todos los Wayuu de 
una misma e’irrukuu intervengan de modo significativo en los conflictos que se gestan entre ellos, 
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ni tampoco están distribuidos diferentes e’irrukuu en un mismo asentamiento territorial, ni 
entierran a todos sus muertos en un mismo cementerio.  
 
En este sentido, Una de las e’irrukuu con más miembros en el territorio Wayuu es la 
e’irrukuu Epieyu, y al mismo tiempo es una de la más dispersas en la región. Aunque todos los 
miembros de la e’irrukuu Epieyu coinciden en su relato de origen con un ancestro común, no 
quiere decir que todos sean una misma Apüshii o familia. Lo que va a diferenciar a unos de otros, 
que comparten una misma e’irrukuu es su origen uterino y su territorio.  
 
En este orden de ideas, cada Apüshii (unidad familiar local o de conexión uterina) posee 
un asentamiento propio, conformadas en su gran mayoría por sus viviendas, un corral de animales, 
un espacio para sembrar, una fuente hídrica (poso artesanal o molino de viento), unas enramadas 
y su propio cementerio. Este último representa un lugar sagrado y de profundo respeto para el 
entorno espiritual de los Wayuu, en tanto que, todos los miembros de una Apüshii son sepultados 
en ese lugar. Al menos si no es posible en el primer entierro, es obligatorio que los restos o las 
cenizas sean llevada en el segundo entierro a su territorio de origen. Es decir, al cementerio de su 
familia materna.  
 
Una de las características en la sociedad Wayuu es la relación estrecha con los antepasados 
familiares y su comunicación con ellos a través de Lapüü (los sueños). Para el Wayuu, el espacio 
donde vive, en donde su existencia adquiere plenitud y sentido, es el territorio de sus ancestros 
maternos, con los cuales se comunican por medio de los sueños. Esta idea es posible identificarla 
en los relatos de Jairo Arpushana:   
 
“Nuestros antepasados se comunican con nosotros a través de los sueños, el territorio que 
ellos nos dejaron mantiene las huellas de su legado y la conservación de su carne 
materna”. 
 
La relación generacional de una unidad familiar con sus antepasados, determina todo 
sentimiento de pertenencia y de identidad sobre un territorio. Y, por ello la garantía de 
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territorialidad para una familia Wayuu es el cementerio, el lugar donde habita la memoria de sus 
antepasados.  
 
Según (Chavarro, 2010) el cementerio es la “escritura pública” de un territorio, aunque no 
se requiera ningún documento escrito para demostrarlo. El cementerio se respeta aun por los 
enemigos, y se hace respetar como el referente cultural de mayor valor y significado espiritual y 
moral para la familia, por eso la profanación de un cementerio es la mayor ofensa que se puede 
hacer a un grupo familiar. En este marco Román Epieyu explica:  
 
“Toda Apüshii debe tener un lugar en su territorio para conservar la memoria de sus 
antepasados. La familia que no cuente con un lugar para sus muertos, con el tiempo va 
perdiendo derechos sobre sus territorios”  
 
Ahora bien, de todo lo que se compone un territorio en el pueblo Wayuu, lo que determina 
si un persona pertenece o no a un asentamiento, además del territorio, son sus antepasados uterinos 
enterrados en el cementerio de la unidad familiar. En este sentido, cuando un Wayuu nace, lo 
primero que hereda es la carne de su madre, es decir, el e’irrukuu, y junto con ello el territorio que 
habita su línea materna. Por tal motivo, el espacio anclado al vientre materno, va a ser fundamental 
para constituir el origen de una persona o de un grupo familiar dentro de la región.  
 
De ahí que, los conflictos que se heredan entre las distintas unidades familiares, están 
sujetos a la relación del territorio y el vientre materno familiar, dado que, si un miembro de la 
familia está implicado en el homicidio de un individuo. La línea materna de este, están 
directamente vinculados con lo que hizo su pariente. En esta medida, lo que pase en el marco de 
este acontecimiento, obliga a la unidad familiar a responder de manera inmediata sobre la 
mediación del problema, su resolución, su reparación o, por el contrario, afrontar futuras querellas 
entre las dos unidades familiares.  
 
La unidad territorial del pueblo Wayuu, asociada al cavidad uterina, simboliza la 
comprensión originaria del ser Wayuu y a la e´irrukuu a la cual pertenece cada unidad familiar. El 
privilegio femenino explica la protección de la vida, la conservación del fuego en el hogar, la 
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herencia del territorio, la organización social y el constante espíritu de narrar el origen de la vida 
desde su vientre. 
 
Por otro lado, se comprende la noción de territorialidad, desde el cual se reconoce el 
carácter de los miembros reconocidos como; Koummansii (Los dueños del territorio), los que 
soportan su medio de subsistencia a través de la nutrida relación con la tierra y las actividades 
cotidianas que suscitan en la organización de lo vivo, dentro del territorio (los cultivos, los arroyos, 
los animales, las piedras, los mares, las aves, el mundo espiritual, entre otras.)    
 
Más allá de ser un lugar donde se estructuran las áreas de uso y aprovechamiento de la 
organización de lo vivo, el territorio constituye un espacio vital donde se desarrolla la vida 
espiritual, social, cultural, económica y política de las e’irrukuu Wayuu.  
 
En ese sentido, el sentimiento de pertenencia al territorio está concebido a partir del lugar 
donde subyace el principio denominado ii (madre), que comprende la existencia de una fuente 
primaria que integra la historia de vida y origen de cada e’irrukuu.  A partir del reconocimiento de 
esta unidad vital, se asume la concepción de una raíz primaria u origen de las e’irrukuu. Situados 
en un espacio del territorio. Así, el territorio se valora como un bien materno de carácter colectivo 
y hereditario de las generaciones, desde el cual se garantiza la permanencia cultural y el desarrollo 
de la vida colectiva.    
De igual importancia, es fundamental entender que, los Wayuu al saludarse con otros 
Wayuu dentro o fuera del territorio, comienzan comprendiendo de qué e’irrukuu es y de qué lugar 
provienen para situarse en contexto. Esto con el propósito de intuir el origen uterino del otro, para 
efectos de situar lo que se dice, piensa y cómo se actúa en referencia a los demás. Anteriormente, 
el eje de referencia de una e’irrukuu Wayuu era la fuente hídrica de su asentamiento y no el 
cementerio. Recordemos que el Wayuu de origen y de conciencia proviene de Wüinpumüim, es 
decir, de la alta Guajira. Lo que lo hizo descender a otras partes de la región, fue la búsqueda de 
reservas de agua que le permitieran vivir junto con sus animales de cría durante la larga temporada 




Las narrativas de los Alaü´la, (tíos maternos), argumentan que, dicho proceso se daba en 
sitios concretos asociados a un ojo de agua desde donde germinaron los primeros ancestros de cada 
e’irrukuu. Ese sitio se denominaba Woumaipa (nuestra tierra). De este modo es que el Woumaipa 
constituye una marca de origen reconocida por todos las e’irrukuu, en las que se definen algunas 
características del grupo que ha manado en él. Así, el territorio le imprime a las e’irrukuu en 
conflictos, ciertas modalidades de comportamiento que van acorde, no solo con su lugar de origen, 
sino con el animal totémico que les representa. Por citar un ejemplo; los urianas tienen algunos 
comportamiento semejantes a al conejo, se esconden en sus guarirás para no ser depredados por 
sus enemigos, al tigre, son de altives bravía y salen en busca de su oponente, y al gato, son certeros 
con su olfato y con su mirada. Estas características de las e’irrukuu son notorias en las disputas 
que se dan en cada unidad familiar.  
 
 
2.2. Organización social de la e´irrukuu 
 
El sistema de organización social de la e’irrukuu Wayuu, constituye su funcionamiento 
estructural en el territorio. Lo que explica que, la constitución familiar se define en relación con la 
tierra y a la carne uterina de la mujer. Es decir, cada unidad familiar tiene un origen uterino que 
explica la relación maternal de las generaciones que han pertenecido a dicho territorio.   
 
Jayariyu (2013), argumenta que, la organización social se comprende a partir de grupos 
familiares denominados e’irrukuu, que literalmente significa carne, y que son interpretados por la 
sociedad no Wayuu (arijunas), como clanes o castas que se rigen por un sistema de parentesco 
matrilineal, donde el linaje de la madre define la continuidad del grupo familiar. De acuerdo con 
el origen mítico, cada uno de estos clanes está asociado particularmente a una especie de animal 
de carácter ancestral y territorial, que se considera como un antepasado. Es decir, se trata de un 
ancestro totémico, inscrito en un espacio determinado del territorio.  
 
Por otra parte, Guerra (2002), menciona que, los Wayuu se encuentran organizados en 
clanes o sibs de tipo matrilineal. En las crónicas coloniales, así como en el lenguaje cotidiano de 
los miembros de la sociedad nacional, se hace referencia a las ¨castas¨. Aunque se pude confirmar 
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que, si existen clanes o sibs entre los Wayuu, llamados e’irrukuu, estos pueden definirse como 
unidades sociales de personas que comparten una condición social y un antepasado mítico común 
que no tiene que ver con la noción de casta occidental.  
 
Es preciso señalar, con respecto al anterior comentario, que el término de castas dentro del 
territorio, no reúne toda la semántica que el e’irrukuu contiene en su esencia. Para los habitantes 
del territorio, el e’irrukuu se amplía más allá de los horizontes de la simple organización social, la 
similitud de rasgos fenotípicos, religiosos, culturas o históricos, de los que se desprenden una serie 
de deberes y/o derechos atribuidos como sociedad. Más que un simple conglomerado social, se 
trata más bien, de una conexión uterina asociadas a las lógicas de vida que se expresan en el 
territorio Wayuu, que permiten establecer lazos de familiaridad a pesar de las diferencias 
emergentes entre ellas.  
 
Por otro lado, existe un origen mitológico en la organización social Wayuu que asocia a 
los miembros de estas e’irrukuu con animales totémicos o con marcas claniles. Los grupos 
familiares utilizan esta simbología como característica que los identifica como personas distintas, 
respectos de los miembros de otros clanes Wayuu. 
 
En este orden de ideas, daremos algunos ejemplos de esta clasificación totémica y sus 
respectivos significados:  
Tabla 1. Clasificación Totémica 
 
e’irrukuu Animal totémico Significado 
Epieyu 
Ave que habita en las alturas y en 
su nido. 
Los nativos de su propio hogar 
Uriana Tigre, Gato, Conejo Los de ojos sigilosos 
 
Pushaina 
Wakiros ko´ol Los hirientes, los de sangre ardiente 
Juusayü Culebra de territorio Los mansos de altivez bravía 
Siijuna Avispa Los centinelas bravos de su hogar. 
 
Fuente: Elaboración propia 
 
Así, podemos decir que el territorio dota de identidad al pueblo Wayuu desde varias 
perspectivas, como aquella de la ¨tradición mítica¨. Allí se presentan elementos vinculados con el 
origen del territorio y los Wayuu. Cada lugar de la geografía del territorio Wayuu se asocia con un 
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e´irrukuu y, a su vez, cada e´irrukuu con una figura animal de la región al que atribuye su origen 
uterino ligado al territorio.  
 
En la referencia mítica sobre el origen de los e´irrukuu, se reconoce que en un principio 
existían treinta y seis (36) grupos de e´irrukuu distintos, considerados primigenios, de los cuales 
hoy se registra un número reducido de veintidós (22) e´irrukuu que habitan dispersos en todo el 
territorio ancestral y hasta más allá de la frontera de la península de la Guajira.   La diferencia entre 
un número que estaba cercano a los cuarenta, y otro que, en la actualidad, si escasamente supera 
el número veinte, justamente es una evidencia sensible del modo como las disputas interclaniles y 
otras aflicciones sociales han diezmado a la población Wayuu en general. 
 
Según Hernández (2008), el territorio guajiro vivió impactantes disputas que sacrificaron 
vidas humanas en los Wayuu por el control territorial. En primer lugar, el pueblo Wayuu mantuvo 
una disputa por el territorio que terminó con el desplazamiento de grupos de la península. Se tiene 
conocimiento desde mediados del siglo XVI de los Cocinas, Paraujanos, Kaketios, entre otros. Sin 
embargo, solo hasta el siglo XVIII los Wayuu adquieren el “control” de la península de la Guajira, 
cuando se da la preponderancia de los ingleses en el Caribe, seguida de la influencia Neerlandesa 
y Francesa. Los acercamientos de los Wayuu con estos extranjeros se incrementaron a través del 
contrabando, permitiendo que la comunidad nativa utilizase y adoptaran de manera creciente 
mucho más que en el siglo XVII, el caballo y las armas de fuego que luego emplearían como 
elementos de guerra.  
 
Este pueblo resistió a la violencia con el primer contacto con los conquistadores europeos 
alrededor del siglo XVI; se defendieron violentamente, para no ser esclavizados en los Bancos de 
las Perlas Cubagua y el Cabo de la Vela. En el siglo XVIII la región no había sido incorporada al 
Nuevo Reino de Granada por la constante resistencia de los indígenas. Como resultado de la 
modernización imperial española, el interés de sus fuerzas por la región creció, de tal modo que, 
exigió su incorporación al dominio del estado colonial. Según Polo Acuña (2001) citado por 
Hernández  (2008), esto inevitablemente incrementó los enfrentamientos armados con los Wayuu, 





En segunda instancia, para Hernández (2008), la violencia religiosa emprendida por la 
Iglesia Católica que intentó desarrollar diversas campañas de evangelización, facilitó el pago de 
tributos a la Corona y el asentamiento de los nativos en territorios gobernados por curas 
doctrineros. Este proceso emprendido por los padres capuchinos, desde el periodo colonial, 
contemplaba la integración de los Wayuu a la monarquía española, luego a la naciente república y 
finalmente al Estado Nación.  
 
Después, bajo el liderazgo del obispo Atanasio Soler y Royo, se inició una segunda etapa 
misional dirigida especialmente a la población infantil de los Wayuu. Con ella se buscaba la 
integración de estos a la civilización, por medio de encarcelamientos en internados y orfelinato. 
Alrededor de estos “centros educativos” se fueron creando asentamientos de criollos e indígenas. 
Con el establecimiento de orfelinatos y la adopción de otras medidas de represión, los conflictos 
entre los Wayuu y el estado nacional cambiaron notablemente.  
 
En tercera instancia, para Hernández (2008), con la violencia republicana, y el inicio de las 
luchas de las colonias americanas por su independencia, no significó que cesara los hechos 
violentos a los indígenas Wayuu, soportando un nuevo tipo de violencia por parte de los 
Republicanos. Estos concibieron nuevos proyectos pobladores en la Península, asumiendo que su 
triunfo podría implicar la reorganización territorial de entidades políticas hispanas como el 
Virreinato de la Nueva Granada y la capitanía general de Venezuela.  
 
Por otra parte, en las primeras décadas del siglo XX comenzó el lento proceso de 
integración de los Wayuu a la nación colombiana. Las grandes permanencia históricas de la región, 
como el contrabando y la falta de control social, fueron algunas de las preocupaciones no solo de 
los padres capuchinos, sino también del ejército y de la policía nacional. En las décadas de 1920 y 
1930 la inquietud del gobierno central por las continuas guerras entre las castas Wayuu, llevó a 
que los presidentes Pedro Nel Ospina y Miguel Abadía se pronunciaran al respecto en los mensajes 
al Congreso Nacional: “en los últimos días del mes de abril pasado ocurrieron en el territorio de la 





Igualmente, A mediados de la década del 70, la Guajira vivió un nuevo tipo de violencia, 
dada la abundancia y derroche traducida en extravagancia. El cultivo y tráfico de marihuana, 
produjo una bonanza que irrigó nuevos ingresos, generó sustanciales aumentos en los precios de 
los bienes y servicio, y salpicó a familias tradicionales de la Guajira y transportadores indígenas 
Wayuu.  
 
Sin embargo, a la Guajira de esta bonanza, solo le quedó los muertos que pusieron las 
familias Wayuu. Esto se puede corroborar con los datos sobre criminalidad en Colombia. En el 
periodo de 1975 a 1982, la Guajira fue el departamento con mayor tasa de homicidios en el país 
(92 de cada mil habitantes), casi tres veces por encima de la media nacional (32 de cada mil 
habitantes). 
 
Finalmente, el territorio Wayuu, vivió una época de violencia con la presencia de 
Paramilitares en varias parte de la región. El origen de la violencia Paramilitar hay que situarlo a 
nivel nacional en el procesos de desarrollo y creación de grupos armados de autodefensas en la 
década de los años ochenta y los noventas. En un primer momento, los grupos Paramilitares 
aparecieron en el sur de la Guajira, como respuesta a la actuación de grupos guerrilleros. Pero, con 
el tiempo se fueron transformando en un proyecto propio de Paraestado. Estos grupos se 
organizaron en bloques autónomos, vinculados a diferentes actores institucionales o fuera del 
ámbito institucional. Ejercieron un control de poder político, económico y social, sobre la Media 
y Baja Guajira. Entorno a ello se reorganizó la base de un nuevo poder que empezó asesinando y 
desplazando a pobladores naturales de la Media y Alta Guajira. Se apoderaron de los negocios más 
rentables de la frontera, como el tráfico de armas, drogas y el movimiento de contrabando.  
 
Comenzaron las masacres tanto en el sur de la Guajira (caso de Villanueva), como en la 
Alta Guajira (caso de Bahía Portete), crímenes selectivos en todo el Departamento, y un sinnúmero 
de desaparecidos y de personas desplazadas. Se sembró el terror en todo el territorio con la tortura, 




Todo lo señalado, da cuenta de la génesis y del desarrollo mismo de una población, que ha 
sido constantemente atropellada. Los diversos actores políticos, religiosos y grupos armados, la 
han amenazado hasta un punto que pone en riesgo la supervivencia de las e’irrukuu. 
 
Por otro lado, en la tradición territorial de los Wayuu, no existe un sistema de gobierno que 
esté centralizado en una sola persona. En el sistema de organización social no se concibe la figura 
de un poder articulado por un jefe o autoridad tradicional de carácter autoritario, que pueda 
centralizar políticamente a diversos e´irrukuu.  En la estructura territorial Wayuu se reconoce la 
autonomía social de cada uno de los e’irrukuu, regidos en su interior a través del Alaü´la, que 
funciona efectivamente como un administrador tanto del territorio, como de su linaje materno. En 
otras palabras, el Alaü´la, ejerce el mando y el liderazgo a partir de su condición especial de tío 
materno. En esa medida, es la cabeza visible del control político y territorial de la familia nuclear.  
 
En consecuencia, Jarariyu (2013), expresa que, el grado de parentesco familiar se identifica 
con el término Apüshii (grupo familiar materno), en cuyo reconocimiento se diferencian categorías 
de miembros familiares que se distinguen a partir de la carne materna (e’irrukuu) y el vínculo 
sanguíneo con la línea paterna (Ashü´ü). Dentro de este reconocimiento se identifica a los 
miembros oupayuu como familiares por afinidad paterna y se distinguen los grados de familiaridad 
de los Ouliwo’u, que son los parientes uterinos o sucesores inmediatos por línea materna, quienes 
son bien diferenciados ante los Achonnii, descendientes del vínculo masculino con mujeres de 
otros clanes. Con el nombre de Aikeyuu, se distinguen en forma generalizada a todos los miembros 
descendientes de un mismo tronco familiar. Igualmente, en los modos de reconocerse y 
relacionarse mutuamente se utilizan las siguientes terminologías para la identificación de cada 
parentesco: oushi (abuela), atuushi (abuelo), ei (madre), ei´rü (tía), Alaü’la (tío), así (padre), eerüin 
(esposa), eechin (esposo), ashipü (sobrino), achon (hijo), alüim (nieto).  
 
Esta relación de parentesco da cuenta de la estructura matrilineal que organiza la unidad 
social de las e’irrukuu. Además, da cuenta del carácter de conexión uterina de todos sus miembros. 
Se trata pues, de una organización que responde a la idea de que el hombre da la sangre y la mujer 




El fundamental acto de identificar el parentesco familiar en relación con el territorio se 
constituye en un modelo relacional, que funciona efectivamente en los momentos de establecer 
grados de responsabilidad entre los miembros de una e’irrukuu. A partir del reconocimiento de los 
vínculos familiares, los sujetos asumen modos de dirigirse y comportarse ante los demás 
miembros, en cuyas relaciones se promueven los principios y valores de cooperación y respeto 
mutuo.  
 
En esa medida, Jayariyu (2013) define que, el carácter de identificar los parentescos 
familiares se expresa rigurosamente en los momentos de graves conflictos, donde en primera 
instancia se procede a identificar los grados de parentesco para luego realizar una acción de 
reclamo. De hecho, antes de solicitar la intervención de un Pütchipü´üi o mediador, en la consulta 
interna de miembros agredidos se deliberan acerca del grado de responsabilidad que involucra en 
forma indirecta o directa a miembros de clanes agresores, esto, con el fin de identificar a los 
familiares legítimos que deben asumir la responsabilidad de recibir la palabra en los momentos de 
tensión de conflictos.  
 
Con todo esto se aclara, que la idea de conflicto entre las e’irrukuu no surge de manera 
espontánea, sino que da cuenta de un sistema de relaciones en donde los principios que ordenan el 
parentesco entran en juego para definir si se entra o no en una disputa. Así, los miembros de clanes 
agresores recurren a la identificación de parientes maternos Apüshii y paternos oupayuu, con el 
firme propósito de solicitar apoyo durante la acción de recolectar bienes materiales que se entregan 
para compensar daños ocasionados.    
 
De acuerdo con lo que argumenta Guerra (2002), el estudio de la organización social de la 
población Wayuu contemporánea, especialmente de sus relaciones de parentesco, ofrece una 
perspectiva nutrida para establecer los derechos y obligaciones que corresponden a cada uno de 
los conjuntos socialmente significativos de un sujeto o individuo. Este derecho está culturalmente 
reconocido dentro de su integridad personal.  
 
Se trata, por tanto, de una organización social y familiar, que demanda tener absoluta 
claridad sobre los grados de relación que se establecen dentro de los diferentes individuos 
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pertenecientes o no a un determinado e’irrukuu familiar. Estas claridades son las que señalan el 
grado de responsabilidad, y, por lo tanto, el grado de participación que se tiene dentro de un 
eventual conflicto.  
 
Esto sugiere, que no se trata simplemente de pretender una compensación al modo 
occidental del “ojo por ojo y diente por diente”. Va más allá, pues demanda no sólo calificar el 
grado de la ofensa, sino también juzgar los diferentes parentescos del agresor con el agredido. 
Aspecto que, como veremos más adelante va a ser determinante para comprender los modos como 
terminan heredándose este tipo de acciones.   
 
Por otro lado, la compensación económica de mayor importancia por la muerte de un 
individuo corresponderá a los parientes de uterinos del mismo. Debido a que una familia opte por 
el enfrentamiento armado, convocará sus hombres entre sus Apüshii (familia materna) dado que, 
según el sistema de organización social, sobre éstos recae la responsabilidad de cobrar venganza. 
El padre de un individuo asesinado violentamente puede ser sometido por los hijos de sus hermanas 
y por el resto de sus familiares uterinos para que no se involucre en la situación de conflicto y deje 
la responsabilidad de ésta a los parientes de su esposa. Al interferir de manera directa o indirecta, 
podría comprometer a su familia uterina.  
Guerra (2002), explica que, al escoger las víctimas potenciales de sus ataques, los Wayuu 
reflejan la lógica que gobierna sus contiendas, sus conexiones con las formas de parentesco y por 
ende con su organización social vigente. El tío materno de un homicida y los hermanos biológicos 
y clasificados de este son los blancos deseados de la represalia. Los Wayuu evitan, hasta donde 
sea posible, que sus refriegas afecten a personas que no sean parientes uterinos del agresor: un 
error en este sentido les proporcionaría a sus adversarios un número imprevisto de aliados que 
podrían inclinar la balanza de lucha en su contra. Los mecanismos tradicionales convocan 
principalmente a los parientes cercanos a la víctima y al agresor. Es decir, a sus Apüshii (parientes 
maternos), la continuación de violencia y de los enfrentamientos armados emplaza en forma 
ascendente un número mayor de parientes y extiende las redes genealógicas uterinas de los 




Esto solo refuerza la idea que ya hemos venido sosteniendo, a saber, que, no se trata de 
entablar disputas por entablarlas. Por el contrario, hace referencia a que tanto los modos de 
agresión, como los modos de parentesco uterino entre los implicados, constituyen un factor 
determinante a la hora de identificar si el conflicto escala o no. No obstante, si las personas en 
conflicto son de una misma e’irrukuu, es decir, entre tíos y sobrinos, entre hermanos o entre primos 
por línea materna. Las autoridades claniles buscan soluciones entre sus miembros para establecer 
un equilibro en la unidad familiar. Estas mediaciones se establecen de manera inmediata en una 
reunión familiar que permite el conocimiento del asunto entre los autores materiales e intelectuales 
de los hechos que desestabilizaron la armonía familiar. Así, buscan trazar rutas de reparación 
familiar mediante acuerdos entre sus mayores y demás miembros de la familia.  
 
En este sentido, la floración de una situación de conflicto en dicha sociedad pone a prueba 
la existencia de lealtades familiares, reciprocidades y hostilidades en el centro de cada grupo 
familiar y entre este y los otros grupos familiares. En este contexto de tensiones sucesivas, los 
lazos de reciprocidad y solidaridad pueden mantenerse o debilitarse según el comportamiento de 
las familias en disputa. Por ejemplo; si un miembro de la e’irrukuu Pushaina atropella 
accidentalmente a un miembro de la e’irrukuu Juusayü. Aunque el acontecimiento haya sido sin 
la menor intención, hay una e’irrukuu afectada por el grave estado de salud de su pariente. En esta 
medida, las autoridades claniles de la e’irrukuu afectada, solicitará el reconocimiento de los hechos 
por parte de las autoridades de la e’irrukuu Pushaina y la reparación colectiva que se necesita para 
equilibrar la situación y evitar confrontaciones futuras. En efecto, los miembros de la e’irrukuu 
Pushaina, comprenderán la situación tan delicada en la que se encuentra y, establecerán lazos de 
solidaridad entre sus parientes uterinos, con el propósito de que el “contrato social de solidaridad”, 
sea reciproco en cualquier eventualidad futura.  
 
Todo ello nos hace entender que, las relaciones interpersonales dentro de la comunidad 
pueden fortalecerse o cambiar con el tiempo.  Ello le ha permitido afirmar a (Saler, 1986, pág. 
116) citado por Guerra (2002), “que las disputas Wayuu son dramas sociales, que nos ofrecen una 





2.3. Deber de memoria 
 
Las experiencias de este grupo étnico en sus territorios, demuestran que la geografía de la 
región guajira ha sido un escenario de múltiples luchas y guerras antes y después del siglo XVI, 
en la que estuvieron involucrados diversas poblaciones étnicas con las cuales compartían territorio 
como; (Guanebucanes, Cocinas, Macuiras, Kaketios, Añú) y los colonizadores europeos. 
 
Según Hernández (2008), la heterogeneidad del territorio guajiro y los acontecimientos 
muestran que el colectivo Wayuu sufrió, como primera causa, las migraciones hacia distintas 
partes de la fronteras con Venezuela. Ello derivó en diferentes contactos con otras tribus y nuevas 
adaptaciones en la península de la Guajira. Las investigaciones arqueológicas datan las primeras 
cercanías y las llegadas de los belicosos Wayuu al territorio guajiro en 150. A.C.  
 
En consecuencia, los registros del Banco de la República (2017), registra que, dentro de 
los acontecimientos históricos, la afluencia de los europeos a estos territorios, quienes con el 
tiempo proporcionaron nuevas migraciones y adaptaciones a la etnia Wayuu. Es así como 
finalmente, y después de tantas luchas, arribaron hacia la parte alta de la Guajira. En efecto, la 
población Wayuu, comenzó a establecer como primera medida de protección el territorio sin saber 
que el carácter de frontera de esta región en la Alta Guajira tenía como eje fundamental por parte 
de los estados de Venezuela y Colombia la concentración de los poderes militares, para el control 
fronterizo.  
 
Estas actividades generarían problemas adicionales en la estabilidad de los indígenas 
Wayuu en esta zona. Pero también, el carácter de frontera de este territorio fue aprovechado por 
los Wayuu para tener algún tipo de relaciones comerciales con los holandeses y franceses, quienes 
años después, dotaron a los Wayuu de una gran variedad de beneficios para abastecer sus 
necesidades.  
 
Años más tarde, las constantes cercanías con algunos individuos Alijunas (holandeses y 
franceses) fueron esenciales para la supervivencia de este grupo étnico, ya que, de alguna forma, 
en sus primeras relaciones de trueque, obtuvieron armas de fuego, telas de colores y herramientas 
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de trabajo. Es así como damos cuenta que esta población organizada en clanes maternos 
(E’irrukuu), en la actualidad, se encuentra dotada de un gran arsenal de armas antiguas que aún se 
conservan en sus lugares de origen, para sustentar lo que hoy en día llamamos guerras claniles.  
 
En ese orden de ideas, Guerra (2002), menciona que, a comienzo de siglo XVII se suceden 
importantes procesos socioeconómicos en el territorio Guajiro. Los ricos ostrales perlíferos de sus 
costas, que estimularon el poblamiento hispánico en su territorio, fueron recuperados por los 
indígenas de la península, quienes, utilizando la perla como valor de cambio, entablaron relaciones 
comerciales tanto con los tratantes hispanos – peruleros -, como con mercaderes ingleses, 
holandeses y franceses. La participación en el contrabando con perlas, el palo de brasil, la sal y el 
ganado hizo posible la obtención de armas de fuego y afianzó la capacidad de resistencia de los 
Guajiros frente a los reiterados intentos de reducción de la corona. Se facilitó así la conservación 
de su territorio ancestral y de su autonomía política y cultural, parte significativa de la cual se 
manifestaba en la vigencia de un sistema normativo propio.   
 
El contacto con grupos foráneos permitió establecer nexos comerciales y culturales con el 
caribe insular y continental. Nuevos elementos de origen occidental como telas, objetos de metales, 
y armas de fuego fluyeron a través de los circuitos interétnicos e intraétnicos de intercambio de 
elementos.  En la investigación de Saler citado por Guerra (2002), señala que, la relación con los 
miembros de la sociedad occidental creó a lo largo de la historia oportunidades económicas y 
políticas para el ascenso social de algunos grupos familiares Wayuu que se disputaban con otras 
unidades familiares extensas la preponderancia política y social en un determinado lugar. Además 
de la función redistribuidora de recursos y territorio. La ocurrencia y solución de enfrentamientos 
internos sirvió para mantener un relativo equilibrio social en una sociedad que carece de un poder 
político centralizado.  
 
Según los registros del Banco de la República (2017), la expansión de la frontera. Convirtió 
a la región en tierra de guerra por las fricciones entre indios y españoles, entre las distintas 
parcialidades constreñidas en el uso ancestral de las tierras, y entre estos grupos y aquellos que 
habían sido sometidos a servidumbre. En el ánimo de los Guajiros estaba considerar enemigos 
irreconciliables a todos los que habían tenido relación con los españoles, a quienes no perdonaban, 
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solicitando siempre venganza, sin olvidarla; y cuando la conseguían, su mayor triunfo lo 
manifestaban quemando sus poblaciones, quizás como un símbolo que borrase la existencia de la 
traición tangible. Por eso en cada alzamiento, ningún español podía atravesar sus vecindades sin 
encontrar la muerte; los indios de servicio formaban parte del grupo enemigo, por lo tanto, no 
existía diferencia entre ellos  
 
En ese orden de ideas, Hernández (2008), afirma que, durante el transcurso de estos 
acontecimientos hubo periodos de intensa resistencia generalizada. En el primero de ellos los 
Wayuu, combinaron la lucha contra la expansión de la frontera colonial desde Riohacha hasta 
Maracaibo, con luchas contra algunos grupos aborígenes del territorio guajiro como; 
Guanebucanes, Cocinas, Macuiras, Caquetios, Añú, en enfrentamientos que se extendieron por 
casi veinticinco años.  
 
El alzamiento en armas y la expansión del territorio, dio lugar, según los razonamientos 
coloniales, a la influencia de guajiros sobre el territorio, que suministraron con intensas 
jerarquizaciones entre los grupos de la península, lo que llevó a diversas alianzas y rupturas con 
miembros de la colonia española.  
 
Tiempo después, para mediados y finales del siglo XVIII, sostuvieron treinta años de guerra 
continua: entre 1760 y 1790. Los intentos de colonización armada del gobierno colonial se 
estrellaron contra la resistencia de "los guajiros. El siglo XIX fue en su mayor parte una gran tregua 
en las relaciones con los Wayuu; y en su último período, el auge de las exportaciones de dividivi, 
cueros y ganado empezó a conjugar los factores que harían del primer tercio del siglo XX un 
período decisivo para su destino actual.  
 
Después de varios años entre los mismos Wayuu y los Cocina hubo intensas fricciones, en 
lucha por zonas de la península estratégicas para la supervivencia de sus gentes (agua y pastos, 
especialmente el sur de la Guajira, en la región de Carraipía, para los primeros; zonas de caza cada 
vez más estrechas, para los segundos). Los Wayuu habían venido incrementando sus rebaños, por 
las demandas centroamericanas y caribeñas “construcción del canal de Panamá, guerra hispano-
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cubana, que maduraron un sobrepastoreo nefasto al ecosistema de la Media Guajira”. (Banco de 
la República, 2017, pág. 28) 
 
El incremento de los rebaños de animales como caprinos, ovinos, ganado y caballos, 
permitieron que las ofensas y las tensiones de estos Wayuu e individuos pertenecientes a otras 
comunidades, se solventaran las ofensas con el pago de estos animales. De esta forma muchos 
malestares que se originaban en medio de sus miembros fueron apaciguados por la intervención 
de los líderes que mediaban las formas de pago.  Esta modalidad les permitió como grupo 
fortalecerse y no matarse entre ellos.  
 
De esta manera Guerra (2002), menciona que, durante los siglos XVI y XVII los indígenas 
de la península se hicieron a una numerosa ganadería. La obtención del ganado por parte de los 
nativos pudo provenir de medios diferentes tales como el saqueo de los hatos ganaderos de los 
vecinos europeos, el rescate o trueque pacíficos con aquéllos, a través de la captura de animales 
cimarrones o bien mediante los agasajos y dadivas que se les hacía para atraerlos a la paz. A partir 
de ese entonces, la denominación dada a los grupos indígenas de la península, con excepción de 
las cocinas, será la de ¨Guajiros¨.  
 
La actividad al pastoreo de animales trajo consigo el surgimiento de profundas 
desigualdades originadas en la tenencia de grandes rebaños de ganado y de otros elementos 
occidentales. Dicho proceso de estratificación social, vino acompañado de nociones de riqueza y 
de prestigio que aportaron algunos fundamentos del actual modelo de resolución de conflictos. Es 
el caso de la existencia de diferentes valoraciones de las personas de acuerdo con la posición social 
de su grupo familiar.  
 
En esta secuencia de análisis contextual, la constancia de conflictos sociales en el territorio 
Wayuu se encuentra ampliamente evidenciada en las fuentes históricas, ya sean estas crónicas 
coloniales o se refieran a documentos correspondientes al presente siglo. Asimismo, en las voces 
ancestrales de los guerreros Wayuu pertenecientes a los diferentes clanes a lo largo y ancho del 
suelo guajiro hay relatos que narran los distintos conflictos. En este marco Angel Arpushana 




“La mayoría de los conflictos que se han originado en esta parte del territorio, se 
han dado por la falta de comunicación que hay entre tíos y sobrinos. Anteriormente, 
nuestros tíos nos daban a conocer a todas las personas del territorio. Igualmente, ellos le 
dejaban en claro a sus hijos que los bienes materiales del territorio y el territorio mismo, 
les pertenecían a sus sobrinos. Y, hasta entonces eso era claro y respetable. El conflicto 
que tienen mis vecinos y las muertes que ese problema ha dejado por la disputa y el 
control del territorio, pudo haberse solucionado si los viejos hubieran sido claros desde 
un principio. En la parte norte, exactamente en el territorio de caraquitas lo que esta 
sucediendo en estos momentos es justamente lo mismo, es decir, una disputa entre tíos y 
sobrinos. Yo creo que, en todo el territorio, los problemas que existen es entre las mismas 
familias, y la causa de los conflictos entre parientes paternos y maternos es la disputa por 
el territorio”.  
 
 
2.4. Factores asociados al origen de los conflictos entre e’irrukuu Wayuu 
 
Sin duda, los factores asociados en los conflictos entre las e’irrukuu familiares Wayuu, 
comprenden todo un conglomerado de situaciones que van desde una discusión hasta el homicidio 
de alguien o de algo.  
 
Según Guerra (2002), se pueden distinguir tres formas de conflictos o disputas asociados a 
las lógicas territoriales del pueblo Wayuu. 1) La competencia por área territorial y de los recursos 
naturales presentes en ellas; 2) los procesos de jerarquización social, de los que se derivan 
competencias por posiciones políticas; 3) el quebramiento de normas sociales, especialmente el 
hurto de ganado y el homicidio.  
 
Cada uno de estos factores, se ven claramente reconocidos dentro del trabajo de campo 




Guerra (2002), menciona que el asentamiento disperso de la población Wayuu está 
relacionado con las características semidesérticas del territorio. Situación que obliga a las distintas 
e’irrukuu a realizar un aprovechamiento extensivo de los recursos naturales. Junto con ello, el 
manejo y control de toda la actividad económica que sustenta a los grupos familiares situadas en 
dicha área territorial.  
 
Este tipo de asentamientos disperso es muy notorio cuando entramos en las profundidades 
del territorio. Generalmente, las rancherías están distanciadas una de la otra, y esto permite que las 
áreas no habitadas sirvan para alimentar a los animales, sembrar, cortar leñas, construir trochas, 
entre otras.  
 
Es igual de notorio que, aunque no existan fronteras visibles en el territorio, las e’irrukuu 
saben hasta dónde llega su área de pertenencia y hasta donde pueden ser uso de los recursos del 
área que por línea materna les pertenece. En esa medida, los miembros de rancherías vecinas tratan 
de no tener ningún tipo de problemas, ni tampoco violar la soberanía de los otros.  
 
Sin embargo, existen momentos donde los extensos tiempos de verano, le exigen a las 
e’irrukuu, desplazarse con sus animales a otros lugares donde puedan tener acceso al agua y al 
pasto. Esto solo es posible, si las relaciones del Alaü’la como legitimo administrador del territorio, 
están bajo la cobertura del buen nombre o del prestigio que representa.  
 
De acuerdo con Guerra (2002), los Wayuu basan los mecanismos de control territorial en 
los principios de precedencia, adyacencia y subsistencia. En esa forma, para este autor la 
precedencia responde a la ocupación continuada por parte de un grupo familiar en un determinado 
sitio, y su manifestación concreta son los cementerios familiares y vestigios materiales que 
prueben la antigüedad de su existencia en esa área. La adyacencia, se fundamenta en la cercanía 
del eje de vivienda – cementerio a la zona de pasturaje, fuente hídrica, cultivo y las áreas de los 
animales.  El principio de subsistencia consiste en el reconocimiento social que se le hace a una 





Generalmente, las contiendas surgen cuando dos grupos familiares alegan tener la 
precedencia en la ocupación de un mismo territorio. Es posible encontrar una e’irrukuu 
predominante en dicha querella.  Estas toman su origen, cuando una e’irrukuu permite la estancia 
temporal en su territorio de otro grupo que se ve forzado a huir de un conflicto armado o a migrar 
por los intensos veranos que azotan a la región.  
 
No obstante, con el transcurrir del tiempo, los refugiados pueden prosperar y multiplicarse 
e incluso establecer alianzas matrimoniales con sus amparadores o con otras familias vecinas de 
la zona, hasta sentirse lo suficientemente fuertes como para construir sus propios asentamientos y 
disputar el control del territorio con los otros. De igual manera, la e’irrukuu refugiada pude 
establecer fuertes lazos con miembros de otras e’irrukuu que le permitan ser reconocidos por la 
influencia económica o política que tienen en el territorio. Esto le permitirá un respaldo, para tener 
de cierta manera control sobre los demás.  
 
Por otra parte, en los procesos de jerarquización social, según Guerra (2002), en la sociedad 
Wayuu existe el continuo esfuerzo de sus miembros por ganar estatus. Los procedimientos 
socialmente establecidos para el manejo de las contiendas constituyen un escenario de generación 
de estatus. Estos escenarios pueden verse relacionados con los procesos de proyección política con 
las sociedades nacionales colombianas y venezolanas hacia el territorio Wayuu, la aparición de 
fenómenos como el narcotráfico, la participación en la actividad del contrabando, la constante 
relación con líderes del casco urbano, la formación académica de algunos de sus miembros, entre 
otras. Todas estas formas de adquirir estatus y riquezas en la sociedad Wayuu generan la formación 
de nuevos líderes y lideresas, que participan de manera visible, en el sostenimiento de las 
necesidades de la familia. 
 
Finalmente, en el quebramiento de normas sociales, Guerra (2002), señala que existe una 
cantidad de riñas aparentemente superficiales, pero que culminan en grandes enfrentamientos entre 
las e’irrukuu Wayuu. Estos suelen darse en los distintos espacios sociales que se dan en el 
territorio: las carreras de caballo, herrajes del ganado, prácticas de tiro al blanco. El consumo de 





Un insulto, un golpe en el rostro, la mención de una persona fallecida, la derrota en una 
competencia en práctica de tiro al blanco o carrera de caballo, el recordar la muerte impune de 
parientes de una persona o el adulterio de una mujer, con el fin de resaltar la cobardía del otro, 
pueden llevar a enfrentamientos que desencadenan numerosas muertes. Este tipo de situaciones, 
pretenden en los miembros de una e’irrukuu, reafirmar, reformular o fracturar las relaciones 
existentes entre dos unidades sociales y medir su predominio político en la zona de disputa.  
 
Con relación al hurto de ganado, Guerra (2002), menciona que esta práctica adquiere cada 
vez más relevancia como causa de enfrentamiento entre las distintas unidades familiares Wayuu. 
A ello puede contribuir la crisis evidente de la economía tradicional y el debilitamiento de los 




2.5. Consideraciones de conflictos en familias matrilineales en culturas africanas 
 
En África existe todo un conjunto de reglamentos que regularizan las relaciones al interior 
de una familia. Es sorprendente que mientras por un lado los miembros de la familia están unidos 
por estas reglas, por otro lado, son obligados a separarse y alejarse unos de otros.  Las costumbres 
muestran el conflicto y el distanciamiento, así como la cooperación y el parentesco de intereses.  
 
Las dificultades familiares e interfamiliares, en la sociedad Wayuu no son de ninguna 
manera peculiares. En Colombia consideramos que no deben ocurrir, que la vida familiar debe ser 
de paz y armonía, nuestra cultura en sí no plantea en sus costumbres que los conflictos dentro de 
las familias sean inevitables. La verdad es que trátese de familias matrilineales o no, y trátese de 
ellas en Colombia, África o cualquier otro lugar del mundo el conflicto, es algo sencillamente 
inherente al ser humano. 
 
En ese sentido, según los postulados del paradigma de la complejidad, los conflictos forman 
parte de la vida. Constituyen un componente vital básico. Están presente prácticamente en todos 
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los espacios de las relaciones humanas. Constituyen el acontecimiento reiterado que narra la 
historia de la humanidad, en otras instancias los conflictos son crisis y las crisis son oportunidades 
de cambio en un sistema.  
 
La presencia de conflictos en familias matrilineales o patriarcales en algunas sociedades 
africanas, comprenden todo un escenario sociopolítico, cultural y de modos de vidas ancladas a un 
espacio vital (el territorio). Es así, como entraremos a valorar algunos modos de parentesco en 
sociedades africanas para comprender algunos conflictos que se gestan en ellas.   
 
En algunas culturas africanas, la trasmisión del legado social procede mediante relaciones 
sexuales en la que los hombres no pueden propagar su descendencia con sus hermanas, y a veces 
ni siquiera con otras mujeres emparentadas. La situación parece muy fácil en sociedades de línea 
materna, donde la sucesión a los cargos y a la heredad provienen del hermano de la mujer al hijo 
de ella. Este tipo de sucesión, vinculado del hombre a su hermana y luego a su hijo, puede ser muy 
difundido, y grandes grupos de parentescos se pueden construir con ese principio.  
 
Según Gluckman (2009), esta es la situación entre los Ashanti de la costa de oro, y a lo 
largo de grandes zonas de África central. Aquí el hombre es reproducido socialmente, por decirlo 
así, no por su propio hijo, sino por su sobrino en línea materna. Él es responsable por el bienestar 
de su hermana y su sobrino hereda su propiedad y posición. Pero, aunque su hermana le 
proporciona el heredero, no puede, bajo la prohibición del incesto, procrear esos hijos el mismo. 
Tiene que conseguir que algún otro hombre, u hombres, lleguen a cohabitar con su hermana para 
que ella pueda tener hijos, algunos de los cuáles serán sus herederos y sucesores.  
 
Teóricamente, se puede suponer que un grupo de hermanos trabajen juntos sus tierras, 
teniendo cerca a sus hermanas, en tanto que otros hombres visitarían a sus hermanas, se juntarían 
con ellas y proporcionarían los hijos para continuar el grupo de la línea materna.  
 
Para Gluckman (2009), existen en las sociedades por línea materna, considerables 
variaciones en el grado que se destaca el rol de padre. Éste, tiende a ser menor en los lugares donde 
la mujer después de casarse sigue residiendo en el territorio de su hermano, y su esposo viene a 
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vivir en su casa, o a visitarla. Si el esposo lleva su esposa a su casa aun cuando los hijos hereden 
de su cuñado, es probable que el rol del esposo como padre sea más importante.    
 
En las sociedades matrilineales estudiadas por Gluckman, es marcado el rol del padre. 
Parece que el rol del padre se ha reducido a un mínimo en la casta Nayar de malabar de la india 
en el pasado. Las agrupaciones de congéneres de los Nayar consistían en un parentesco por línea 
materna que vivía de sus propiedades. Las hermanas continuaban residiendo en las casas de sus 
hermanos. Las mujeres Nayar podían tener varios “amantes”. Ha habido discusiones si existió el 
matrimonio en ellos. Lo que es claro es que, la unión conyugal, y la paternidad, estaban instituidas 
socialmente y ritualizadas por sus miembros.  
 
Sin embargo, vemos claramente en esta forma extrema del sistema de parentesco de línea 
materna, donde las hermanas no dejaban los hogares de sus hermanos, algo típico de todos los 
sistemas de parentesco matrilineales. En estos sistemas, la unión de una mujer a su hermano, cuyo 
heredero dará ella a luz, es fuerte. Por otro lado, su unión con el hombre con quien cohabita y 
quien concibe sus hijos, es débil. En realidad, podría decirse que ella tiene uniones débiles con el 
conjunto de hombres con quien cohabita, ya que es característica de los sistemas de parentesco 
matrilineal en áfrica, y en las sociedades con sistemas similares en otras tierras, que la unión 
marital sea frágil y la tasa de divorcio sea alta, allí donde la mujer continúa viviendo en su lugar 
natal.  
 
Los sistemas de parentesco patrilineales, donde los hijos suceden a sus padres, heredan sus 
propiedades, y se convierten principalmente en miembros de sus grupos, presentan la situación 
opuesta. Aquí la mujer sale de su familia natal a fin de producir hijos para su esposo y su linaje. 
De esta forma, las uniones que atan ala a mujer con su esposo son extremadamente fuertes, y la 
unión con su hermano se debilita por el matrimonio, así que la tasa de divorcio es baja.     
 
Para Gluckman (2009), en las sociedades patriarcales los congéneres de la mujer transfieren 
a su esposo derechos sobre ella como esposa y como engendradora. Parece ser este segundo 
derecho, acerca de la capacidad de la mujer como engendradora, el que establece la relación más 
firme. Así que, en las sociedades de parentesco por línea materna, donde ella engendra los hijos 
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principalmente para sus propios parientes consanguíneos, la unión de ella como esposa es débil. 
Son frecuentes los divorcios; es más probable que las mujeres se pongan del lado de sus hermanos 
contra sus maridos. Un hombre confía en su hermana, no en su esposa: “tu hermana siempre será 
tu hermana; mañana tu esposa puede convertirse en esposa de otro hombre”. En una sociedad 
patriarcal donde ella engendra hijos para el grupo de su esposo, la unión con el esposo es fuerte, 
perdurando a veces hasta la muerte.     
 
En estas diferentes formas el sistema de parentesco extendido presiona sobre los cónyuges 
y los separa uno del otro. El conflicto de las fuerzas que jalan en dirección opuesta se da 
principalmente en la mujer, y el conflicto de lealtades se centra en ella. La presión la afecta 
principalmente a ella, debido a la naturaleza de su aporte a la reproducción orgánica, pues lleva él 
bebe dentro de su cuerpo por un periodo de nueve meses, lo amamanta, lo atiende y lo cría. 
Fisiológicamente, el aporte del varón puede ser corto, y efímero. Así, en los sistemas extremos de 
línea materna una mujer puede estar cambiando su marido frecuentemente, en tanto que, la unión 
natal con su hermano permanece fuerte.  
 
Es evidente que en un sistema matrilineal las presiones de los derechos de herencia y 
sucesión que recaen sobre la mujer y sus hijos la distancian de su esposo. Pero generalmente los 
lazos con los congéneres del esposo también son efectivos, y estos apegos producen divisiones en 
las lealtades de las personas y las llevan a relacionarse con otros conjuntos de personas. Una de 
las principales presiones a parte de la fuerza unilateral del grupo de línea materna, es el apego de 
la mujer a su esposo, y de los hijos a su padre. 
 
 A pesar de la frecuencia del divorcio, el matrimonio en estas sociedades no es meramente 
un medio por el cual una mujer consigue un compañero sexual que, engendre hijos para el linaje 
de ella. En un sentido contrario, en los sistemas patriarcales, es la fuerza de los lazos del esposo 
con sus parientes lo que lo aleja de su esposa. En estos escenarios, puede ver que el hombre que 
dedica mucha atención a su esposa, y se permite concentrase en ella y sus hijos, provoca 




En el caso de la sociedad Nuer que viven en la basta planicie que se extiende alrededor de 
los principales ríos en la región sureña del Sudan Anglo-Egipcio. La costumbre obliga a un hombre 
que se casa, a entregar cuarenta cabezas de ganado a los familiares de su cónyuge; de esta forma 
su propia familia puede verse en situaciones de escasez de ganado. Igualmente tiene que recurrir 
a otros familiares por ayuda. El estrecho margen de subsistencia, y las vicisitudes naturales y 
sociales que hacen fluctuar la cantidad de las cosechas y el número de cabezas de ganado, obliga 
a los Nuer a asociarse con otros para poder sobrevivir. Así, los estrechos márgenes de la economía 
de los Nuer les obliga a asociarse en grupos bastantes numerosos para la producción y distribución 
de alimentos. En estos grupos forman comunidades y aldeas que residen en distritos cuyos 
habitantes se encuentran en disputas la mayor parte del tiempo.  
 
En este sentido, si un distrito está envuelto en un conflicto, los otros que tienen una relación 
de hermandad con éste se unen en contra de sus enemigos, quienes a su vez recibirán el apoyo de 
sus distritos -hermanos.  Pero si uno de ellos está envuelto en un conflicto con un sector más lejano 
a su sector de origen, todos estos distritos pueden unirse entre sí y combatir a los otros distritos. 
En el proceso de lo que Evans Pritchard llama fusión de sectores contra grupos más lejanos o 
grandes, y fisón en sectores cuando no están envueltos en un conflicto contra aquellos grupos más 
grandes y lejanos de sus territorios, los Nuer reconocieron ciertos cambios en las reglas de la 
guerra. Los hombres de una misma aldea pelan entre si con garrotes, no con lanzas. Los hombres 
de diferentes aldeas pelean entre si con lanzas. No se dan saqueos dentro de una tribu por ganado, 
y se reconoce que un hombre debe pagar con ganado como compensación si ha matado a un 
compañero de la tribu. Las tribus Nuer realizan saqueos unas con otras por ganado, pero no por 
mujeres y niños, quienes no deben ser asesinados; en esas ocasiones tampoco se deben destruir los 
granjeros. Pero al saquear a un pueblo extranjero, se puede capturar a las mujeres, a los niños e 
incluso a los hombres, se puede matar a las mujeres y a los niños, y se puede destruir los granjeros.  
 
En estos niveles los conflictos pueden proseguir y los daños causados no necesitan 
compensarse, porque los grupos viven lejos uno de otros. Los pleitos pueden perpetrarse y las 
mediaciones no son necesarias para preservar la vida. Pero en zonas más limitadas, debido a la 
necesidad del traslado entrecruzado del ganado y por otras razones derivadas, los clanes necesitan 




Como bien podemos identificar, aunque existan diferencias entre algunos componentes, las 
similitudes que se presentan entre estos sistemas de estructuras familiares africanos, y los que 
podemos reconocer dentro del pueblo Wayuu, son muy semejantes. Esto mismo sugiere, como ya 
lo hemos dicho antes, que la participación de los conflictos dentro de una u otra estructura, son 
inherentes al sistema mismo con independencia de su ubicación geográfica.  
 
CAPÍTULO 3 
 GÉNESIS DE UN DOLOR EN LA E’IRRUKUU  
(La queja de un territorio) 
 
 
El territorio habla, el territorio llora, el territorio también podría reír. La afectación humana 
hacia el territorio, es respondida cuando deja de ser accesible, o simplemente productivo.  La 
guerra entre estas dos familias de la e’irrukuu Epieyu -Uriana, ocasionó todo tipo de cambios en 
la cotidianidad del territorio. Muchas familias de diferentes e’irrukuu aledañas al sector de donde 
se dieron las disputas, tuvieron que paralizar ciertas actividades que se venían adelantando en él.  
 
El presente informe, se realizó en el territorio de la familia Epieyu y la familia Uriana, lugar 
donde se narraron los acontecimientos del conflicto mediante la memoria escrita de las 
cartografías, donde encontraremos las afectaciones más sensibles del territorio en el marco del 
conflicto entre las e’irrukuu Epieyu -Uriana. 
 
De acuerdo con nuestro referencias bibliográficas, la cartografía social es una propuesta 
teórica y de método, que posibilita la producción de conocimiento colectivo sobre procesos, 
construcciones y significaciones del territorio con un enfoque de la participación social.  Esta se 
soporta sobre la noción de territorio, que ha estado definida por estudiosos del tema y también por 
pueblos indígenas, afros y campesinos. Se puede decir que el territorio se entiende como una 
construcción social que, se define y redefine continuamente a partir de las significaciones y usos 
de sus pobladores, construidas cotidianamente desde su historia, identidad, sentidos, 




El territorio es un producto histórico, dinámico, relacional, que se va transformando por las 
diferentes fuerzas sociales. Este se une al devenir de la vida social en la que están comprometidos 
los sistemas que conforman un espacio social. Así, el territorio es la expresión de las 
contradicciones, los conflictos que se gestan en los sistemas sociales, las disputas por la tierra, los 
recursos naturales, entre otras. Es el espacio-tiempo donde los pueblos narran su existencia. ´’El 
territorio es el lugar donde la identidad y la existencia son constituidas como fundamento de la 
cohesión social, ya que es habitado por la memoria y la experiencia” (Jairo Arpushana, 2019). 
 
La identificación de los pueblos con un área situada a la que consideran como madre tierra, 
y que habitan, ritualizan, significan, espiritualizan, marcan, recorren, danzan, transforman y a su 
vez son transformados|; es lo que habitualmente denominan territorialidad, que como menciona el 
antropólogo Guillermo Vasco se entiende como; el vasto conjunto de relaciones que una sociedad 
establece con el espacio geográfico a través de su historia y como resultado de su acción, conjunto 
del cual las relaciones directamente económicas, son solo una parte, las relaciones por medio de 
la palabra y pensamientos son iguales esenciales para la conformación de la territorialidad.  
 
En este orden de ideas, la cartografía social refleja y socializa las diferentes formas de 
territorialidad, y tiene especial atención en esa relación simbólica a la que se refiere la 
territorialidad, es decir, a la dimensión cultural que significa el territorio.  
 
En el paradigma de la complejidad, mencionado en el anterior capítulo, pudimos ver que, 
el fundamento en la concepción sistémica de la realidad, considera que los individuos y los 
acontecimientos no son elementos aislados entre sí, cada acción tiene una consecuencia sobre el 
contexto, y cada situación del contexto configura a los individuos y al colectivo. Este pensamiento 
paradigmático configura las ideas de la cartografía social, justamente porque posibilita ver la 
totalidad de los elementos que comprenden al territorio en su complejidad. A saber, que sus 
dinámicas, son complejas y que la cartografía pretende analizarlas y representarlas gráficamente. 
El pensamiento complejo posibilita comprender este entretejido de relaciones sociales, culturales 




La cartografía social surge de los avances respecto a la metodología de la investigación 
social, por conocer y analizar las dinámicas territoriales. Además, abarca el desarrollo de modos 
de intervención comunitaria sobre problemas sociales, con las necesidades del pueblo para 
reflexionar su realidad territorial, desde un análisis profundo por quienes vivencian el territorio.  
Es una propuesta teórica y de método, que posibilita la producción de conocimientos 
colectivos sobre procesos, construcciones y significaciones del territorio con un enfoque de la 
participación social, superando la corta visión academicista de las investigaciones sociales 
puramente descriptivas de fenómenos sociales.  
 
Al mapear facilita la construcción simbólica del territorio y abre perspectivas para una 
mejor comprensión de la realidad territorial; se convierte en un sistema de comunicaciones por la 
variedad de información sobre aspectos sociales, organizacionales, culturales, entre otros. Es 
importante señalar que, puede contener un mapa, porque transmite relaciones, sensaciones, 
proyecciones, todo un imaginario colectivo de quienes participan en el ejercicio de cartografiar su 
realidad. (Suárez , 2017)  
 
Sin duda, la cartografía social, es un instrumento que escenifica situaciones, describe 
fondos de conocimientos y tiene capacidad de aproximarse a la construcción de un mundo de 
actores sociales. Se ha perfilado como un método de intervención comunitaria para el trabajo en 
campo, porque se considera que, desde su propia aplicación, se generan diversas formas de 
integración y transformación entre quienes la desarrollan.  
 
El territorio resulta crucial en cualquier tipo de cartografía. En las narraciones que nos 
convocan, es un espacio que aparece con notoria fuerza, ya que los participantes no mapeaban un 
territorio físico, sino que se adentran en la complejidad de este. La experiencia intersubjetiva que 











3.1. Experiencia de la cartografía social en el territorio 
 
La experiencia con la cartografía social fue un poco atípica, dado que, al llegar con mi 
pliego de cartulina y mis lápices de colores, todos se echaron a reír. En principio pensé que había 
algo de cómico en la conversación, pero después me di cuenta de que todo tenía que ver con el 
pliego de cartulina que había colocado en la mesa de plástico. Así que también reí. Después de un 
rato, una de las mujeres presentes, me aconsejó que se diseñara en la tierra, ya que era más amplio 
y podía caber todo lo que los participantes quisieran plasmar. Entonces comprendí que la noción 
de espacio-tiempo en una cartografía social, debía ajustarse a las lógicas de pensamiento de sus 
participantes. 
 
Después de varios tintos y de una larga introducción llena de saludos, risas, cuentos, chistes 
y algo de chicha. Decidimos en comunidad irnos hacia el rancho que estaba diagonal al molino de 
agua, era un rancho de ocho columnas de madera que sostenía un tejado de yotojoro (láminas de 
palo que nacen del corazón del cactus). La sombra que hacía en ese lugar era acogedora, con 
abundante trupillo y un sol que iluminaba ardientemente el lugar. Eran algo así como las 11:00 
am., el espacio estaba ocupado por seis niños, tres mujeres y dos Alaü´la. Una mujer trajo una 
escoba y limpió la parte donde se iba a realizar la memoria viva de una verdadera cartografía. El 
Alaü´la con su camisa de rayas, pantalón gris, gafas rayban y su sombrero borsalino de color negro, 
empuñó su bastón y se dirigió a todos los presentes para llamar su atención. Tan pronto vi ese 
gesto de disponibilidad, encendí mi audio-grabadora con el permiso de los Alaü´la, para registrar 
las voces de todos los que intervinieran. De igual manera, saqué mi diario de campo, una libreta 
con cien páginas disponibles para anotar cada detalle que ocurría. Claro estaba que no quería 
perderme de nada, puesto que, el espíritu de toda la travesía investigativa se centraba en ese preciso 
momento.  
 
Empezó recordando los buenos momentos que había pasado en su territorio Kulinatshi, con 
todos sus familiares cuando en ese entonces, era un hombre relativamente joven. Mencionó que 
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las cosas que más le gustaba hacer en aquel tiempo, era pastorear animales y compartir con sus 
familiares en las madrugadas espacios como contar sueños, historias, anécdotas y preparar la 
jornada de trabajo. 
 
Esta forma de empezar la cartografía social, me causó mucha curiosidad, dado que, su 
lenguaje poético y su mirada, convocaba a que los demás, se involucraran en la narrativa y cogieran 
sus bastones para ser parte de lo que venía.  En ese mismo momento, detuvo su narración, se quitó 
sus gafas y se las ensanchó en uno de los botones de su camisa. Sus ojos brillaban como los de un 
viejo cóndor y su lenguaje corporal, eran como las de un antiguo sabio. Se trataba de un guerrero 
que mientras narraba lo que narraba, fijaba su mirada y apuntaba su bastón hacia donde quedaba 
su antiguo territorio. Por algunos momentos, hacía breves pausas, para alzar su voz. En ese mismo 
instante, uno de los jóvenes presentes, coge un pedazo de vara y comienza a trazar otras líneas 
narrando parte de sus experiencias. Así, todos sucesivamente cogían su pedacito de vara y 
plasmaban con el Alaü´la la cartografía en el territorio.  
 
El Alaü´la llamó a uno de sus sobrinos y le pidió el favor que le trajera un pedazo de 
yotojoro. El sobrino corrió inmediatamente y se lo trajo a sus manos. Lo recibió, lo partió en varios 
pedazos, le dijo que estuviera atento a todas las voces, para que los colocara donde se le iba a 
indicar. Los palillos de yotojoro que tenían forma de (X) iban a representar los muertos caídos en 
guerra de la familia Uriana; los palillos que tenían forma de (T) representaban los muertos de la 
familia Epieyu, y uno de los palillos que tenía forma de (L) representaba la muerte accidental de 
una mujer que cayó en fuego cruzado. Los diferentes cuadros que se muestran en la cartografía 
representaban los lugares de encuentro entre una familia y otra. Sin duda, gran parte del territorio 
era un escenario de grandes enfrentamientos y derramamiento de sangre entre estas dos e’irrukuu. 
 
Había especial atención en todo lo que se decía, y surgían preguntas entre cada uno de los 
actores, sobre todo los niños. ¿Qué intentos de solución se dieron entre las partes? ¿En qué lugares 
se daban los enfrentamientos? ¿Quiénes tomaban las decisiones en medio del conflicto? ¿De qué 
manera los jóvenes participaron de estos escenarios? ¿Cómo se salvaguardaba la vida de los niños 




Estas preguntas fueron fundamentales en el acto de cartografiar la experiencia en el 
conflicto, dado que, la participación de los niños generaba otras maneras de pensar todas estas 
situaciones. Los niños intervenían en las narraciones de los adultos, quienes fueron comprendiendo 
más de cerca las situaciones que generaron este conflicto. Se graficó en la arena, los lugares que 
se daban para encontrarse y matarse a balazos, los lugares no transitables y los lugares para el 
refugio.  
 
Los espacios donde se dieron los encuentros para enfrentarse unos y otros, eran en las 
antiguas pistas de caballo, los lugares abiertos en el territorio donde transitaba poca gente, y 
algunas trochas principales del territorio. Por otro lado, Los sitios no transitables se encontraron 
relacionados con sectores aledaños a sus viviendas y los sectores públicos de las cabeceras 
municipales cercanas a donde las familias realizaban sus diligencias. Finalmente, los espacios de 
refugio estaban relacionados con sus propios asentamientos.  
 
Era imposible no fijar los ojos en el territorio, cuando se daban estas gráficas acompañadas 
de la narrativa conjunta de todos los presente. A ratos sopaba la brisa, pero las líneas de los 
bastones sobre la superficie de la tierra, eran tan resistentes como la memoria viva de los abuelos. 
Todos se hicieron alrededor de la planicie cartográfica, formando un calor narrativo lleno de 
significados y profundas reflexiones. Las mujeres participaron de una forma muy significativa, 
dado que, les pedían a sus hijos que prestaran mucha atención a lo que decía sus mayores y luego 
les preguntaban que habían entendido de lo que estaban hablando. Se formó una conversación 
madre e hijos muy especial en medio del espacio cartográfico, donde las madres construían junto 
con sus hijos, reflexiones sobre todo lo que decían sus abuelos. Era interesante cómo las mujeres 
hacían del lenguaje de los abuelos, una expresión más comprensible para los niños, de manera que, 










Ilustración 1. Momento narrativo de la e’irrukuu Epieyu.  Memoria escrita de la cartografía social de la 
e’irrukuu Epieyu. Familia Epieyu, 2019. 
 
 
Fuente: Foto tomada por (Ángel Epieyu, 2019) 
Los abuelos vivieron toda su vida en Kulinatshi, esa tierra vio crecer casi todas nuestras 
generaciones. Nuestra madre siempre trabajó con los mayores en la tierra y ella aprendió todas las 
labores que hace una mujer al lado de sus padres. Nosotros también nacimos en ese territorio. En 
tiempos de lluvia, construíamos casas, toda vez que llovía, el agua ablandaba el barro y era más 
fácil de levantarlas. Los animales tenían suficiente agua para tomar, y sembrábamos yuca, 
ahuyama, plátano y otras cosas. Había suficiente comida para nosotros y los animales.  
 
Nuestro padre pasaba gran parte de su tiempo en el territorio y trabajaba con nosotros en 
las labores de la casa. Cuando se organizaba el día, unos iban a cortar leña, otros llevaban los 
animales a comer, y cada uno hacía una cosa diferente hasta terminar la jornada. Siempre 
participábamos de las fiestas que hacían los tíos en el territorio y comíamos hasta quedar saciados, 
eran momentos muy provechosos.  
 
Cuando empezó el problema con la otra e’irrukuu, tuvimos que irnos del territorio. Vimos 
que no había forma de solucionar todas las cosas que habían ocurrido a raíz del conflicto. Nuestros 
tíos, primos y sobrinos que cayeron en guerra, murieron con la convicción de defender los intereses 
de la familia y junto con ello el honor de la familia. Los encuentros eran seguidos y la rabia y la 
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venganza se apoderaban de cada uno de los que empuñaban el arma para buscar la manera de 
vengar a sus familiares. Durábamos noches enteras vigilando el territorio y nos turnábamos cada 
vez que sentíamos cansancio. Tener enemigos es difícil y más cuando viven a pocos kilómetros de 
tu propia vivienda. Cambia toda la forma de habitar el territorio, principalmente porque no hay 
certeza de lo que pasará el día de mañana contigo y con los que viven junto a ti. 
 
Lo que más nos preocupaba era que se metieran a nuestras casas a dispararnos en horas de 
la madrugada. Precisamente porque allí había mujeres y niños. Lo primero que hicimos fue, 
contactar a un tío que vivía en la parte norte de nuestro territorio. Ya él sabía de la situación y el 
peligro que corríamos si nos quedábamos allí. Fue entonces en un mes de mayo que nos fuimos 
para el territorio de mi tío a resguardarnos y evitar cualquier tipo de acercamientos con los Urianas.  
 
La decisión que tomamos fue difícil, porque las condiciones del territorio a donde nos 
fuimos no contaba con suficiente vegetación y agua para nuestros animales. Pero lo más importante 
en ese lugar, era que estábamos lejos de los enemigos y podíamos descansar en gran manera de los 
diferentes encuentros que dejaban muertos de lado y lado. Nuestras mujeres sentían de alguna 
manera alivio, al vernos más tranquilos. En ese nuevo territorio, las mujeres eran las que se 
dedicaban a las labores de compra de alimentos, darle de comer a los animales y toda actividad 
que requerían recorrer el territorio. Aunque casi no nos veíamos con los enemigos el conflicto 
seguía vigente. En muchas regiones del territorio, pensaron que nos habíamos ido por miedo, 
aunque en una guerra siempre se viva con miedo, la decisión la tomamos por respeto a nuestras 
mujeres y nuestros tíos.  
 
No fue fácil adaptarse a esa nueva tierra, porque nuestras cotidianidades estaban situadas 
en nuestro espacio de origen, aun cuando la intención de irnos de allí, era para preservar las vidas, 
nosotros seguíamos con el sinsabor de no poder estar allá y enfrentar la situación. La economía se 
vio afectada, porque nuestros animales se pusieron flacos y algunos morían. Familias aledañas al 
sector donde estábamos, nos apoyaban prestándonos sus pozos de agua para sustentar las 
necesidades nuestras y las de los animales. Con el tiempo, comenzamos a trabajar en la pesca y en 
la producción de sal. A pesar de que no sabíamos muy bien de esas dinámicas de trabajo, con los 
días fuimos aprendiendo nuevas formas de traer el sustento a casa. Nuestras manos estaban 
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reventadas por los granos de sal que atravesaban la piel, y los dedos de los pies siempre quedaban 
repletos de barro y arena lisa. Nos sentíamos muy agotados después de una larga jornada de trabajo 
con los Alijunas (Personas no Wayuu). El saco de sal pesaba mucho y el sol con el agua de la 
charca, rajaban las plantas de los pies. Las mujeres nos llevaban el alimento hasta la charca y por 
las noches nos guardaban mazamorra caliente. Descansábamos un rato en el chinchorro y ellas nos 
aplicaban grasa de animales en los pies para suavizarlos.   
 
Los demás hombres se iban a pescar por la madrugada y volvían por la tarde noche, algunos 
días traían pescado para la comida, otros días les iba regular. Después de algunos meses, vendimos 
parte de nuestros animales para comprar herramientas para el trabajo con la sal y algunos 
materiales de pesca. Fuimos donde la tienda del cachaco Carlos y compramos pala, pico, 
carretillas, clavos, martillos, cordel y anzuelos. Las cosechas de sal en Manaure, siempre se daban 
para los meses de abril y agosto, entonces aprovechábamos para incrementar nuestras ganancias 
en esas temporadas y poder comprar más animales. En esos meses nos íbamos a trabajar con todas 
las precauciones que requería estar por fuera de nuestras viviendas. El trabajo con la sal y la pesca, 
nos ayudaron a relacionarnos con otras personas y a participar de nuevos espacios de vida. Uno de 
esos espacios eran las fiestas de la cultura Wayuu en Uribia y las fiestas de la sal en Manaure. 
Generalmente íbamos un rato a compartir con nuestros compañeros de trabajo y nos devolvimos 
tan pronto llegaba la noche.  
 
Con el pasar de los años, la maleza se fue apropiando de nuestros antiguos territorios, los 
caminos se fueron desapareciendo porque los arbustos crecieron hasta taparlos, las paredes de 
barro de nuestras viviendas se caían solas y los corrales quedaron con las puertas tiradas en el 
suelo. Nuestro cementerio seguía intacto, pero con algo de maleza en sus alrededores.   
 
Era duro para nosotros habernos ido y dejar a nuestros muertos solos, siempre que 
volvíamos al territorio, era con el propósito de visitar a nuestros muertos. Sentíamos que nos hacían 
falta las personas que allí descansaban. Desde un inicio sabíamos que no era sabio irnos y dejar 
nuestros muertos en ese lugar. Fue cuando decidimos que un grupo masivo de hombres armados 
sacaran los restos de familiares y traerlos para el nuevo territorio. Las mujeres depositaron los 
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huesos de nuestros familiares en diferentes mochilones y llevándolas en el hombro lloraban, 
mientras secaban las lágrimas con sus mantas.  
 
Cuando llegamos, lo primero que hicimos fue hacer un nuevo cementerio en la parte sur 
del nuevo territorio y depositarlos ahí. Fue un momento baste duro ver a nuestras mujeres así, 
nosotros los hombres nos fuimos a tomar chirrinche y pasar el trago amargo de lo que estaba 
sucediendo. Traer nuestros familiares muertos al territorio de refugio, nos permitió tener un 
proceso de duelo diferente y una reorganización de la vida. Sacrificamos algunos animales y 
participamos de varios ritos para establecer una relación con ese territorio. En los tiempos donde 
fue más dura la guerra, no tuvimos tiempo de participar de las sepulturas de nuestros familiares 
muertos, y fue difícil verlos partir de esa manera.   
 
Con el tiempo, fuimos ordenando el asentamiento por medio de sueños y el trabajo 
colectivo de toda nuestra e’irrukuu. Para entonces tuve un sueño con un ojo de agua que quedaba 
a treinta y cinco estacas del corral de los animales. Le conté el sueño con todos los detalles a la 
Outsü y, su traducción era que en ese lugar había agua suficiente para los animales y para nosotros. 
Fue necesario trabajar con toda la comunidad, para hacer un pozo artesanal que duro un par de 
semanas y el agua que encontramos era salobre. Tuvimos que adaptarnos a esa agua e ir adaptando 
a nuestros animales. Nos enfermamos de diarrea varios días, pero después todo se iba 
normalizando. Ahí fueron creciendo nuestros hijos y los nietos y, fueron construyendo de igual 
manera sus casas. Los amigos del antiguo territorio nos visitaban y evitamos hablar del problema 
para no pensar en esos tiempos. Así fuimos manteniendo algunos lazos de amistad y otros se 
debilitaron, debido a que no podíamos visitar, ni encontrarnos en algún lugar con las amistades, 
dada la situación del conflicto.  Hoy en día tenemos mucho tiempo sin ir por allá, pero en algún 
momento lo haremos cuando hayamos arreglado el problema con los Urianas.  
 
No se sabe cuánto tiempo duremos más por estas tierras, ha pasado mucho tiempo y aunque 
hemos aprendido a vivir y a reflexionar los tiempos pasados, preocupa un poco irse a dormir con 
ese pendiente sin resolver.  Algunos familiares han manifestado abrir un espacio con los Uriana y 







El territorio es uno de los principales elementos que constituye las e’irrukuu del pueblo 
Wayuu. Toda interacción simbólica que allí se gesta, tiene lugar en la memoria vincular del sujeto 
y su espacio vital. Dentro de este, hay un lugar para la vida, la memoria, los acontecimientos, el 
duelo, la reparación, el lenguaje de los sueños, la reorganización de lo vivo y la narrativa. Todo 
ello, es imprescindible para el oxígeno simbólico de la pervivencia Wayuu. 
 
Los acontecimientos de violencia en el marco del conflicto entre las e’irrukuu, generan 
nuevas configuraciones espaciales, en tanto que, se forman espacios no transitables, espacios 
prohibidos y espacios de refugio. En esa medida, el curso activo del conflicto, limitó la libre 
circulación de algunas trochas, carreteras, espacios públicos y todos los lugares que ponían en 
riesgo la pervivencia de estas dos e’irrukuu. Todo ello, acordonó el territorio, dejando ver que, los 
lugares que ya no se podían transitar estaban relacionados con el dominio que tenían las e’irrukuu 
de ciertos sectores, para garantizarla la plena seguridad de los movimientos de sus parientes. De 
otra forma, los lugares prohibidos están asociados con los lugares que, de ninguna manera, podían 
visitarse. Así, los espacios de refugio están relacionados con el territorio originario de cada línea 
materna.  
 
Es importante ver como las e’irrukuu realizan una impresión diagnostica del territorio y 
del conflicto, para crear estrategias de supervivencia. Las disputas y sus tensiones, están sujetas a 
lo que opera en el territorio y, parte de estas, tienen lugar en las diferencias humanas y el carácter 
situado de este. Esto deja ver que, el desplazamiento de una comunidad a raíz del conflicto, genera 
un impacto emocional, cultural, económico y espiritual en las e’irrukuu que, obligadas por los 
constantes enfrentamientos, congelan sus cotidianidades en el territorio, para refugiarse en otros 
lugares, donde puedan estar más seguros y descansar de los ataque del enemigo. En efecto, los 
tiempos de crisis, permiten que otras e’irrukuu hagan uso de su solidaridad y estatus, para darle 
refugio a las e’irrukuu en conflicto, con el propósito de que la situación mengue y cese el fuego 




Por otro lado, se puede dar cuenta que, el impacto del conflicto sobre el territorio, genera 
detrimento en la seguridad alimentaria de las e’irrukuu. Toda vez que una e’irrukuu abandona sus 
territorios por el cauce de la querella, corren el riesgo de que se afecten los cultivos de alimentos, 
plantas medicinales, conservación de semillas y la alimentación de sus animales. Todo esto genera 
dificultades en el desarrollo vital de las e’irrukuu y, por consiguiente, en la estructura organizativa 
del territorio. De igual manera, los miembros de las e’irrukuu, construyen nuevas formas de 
trabajar y buscan diferentes vías para mantener el equilibro de la economía y el sustento de sus 
congéneres.   
 
El acto de desertar del territorio y dejar el cementerio a la suerte, causa dificultades 
emocionales colectivas, sobre todo en las instancias de refugiarse en otros territorios y descansar 
del duro golpe del conflicto. Por tanto, el cementerio se convierte en un elemento esencial para la 
reorganización de la e’irrukuu. Lo cual, significa que la memoria vincular de la e’irrukuu y su 
familiares fallecidos, están estrechamente relacionadas por un lazo espiritual. Todo ello, es de vital 
importancia para la elaboración del duelo y la construcción espacial del territorio.  
 
Dado lo anterior, el restablecimiento de la e’irrukuu, tiene lugar en la construcción de 
nuevos ritos y nuevas construcciones simbólicas, elaboradas a partir de la relación con el territorio 
y el mundo místico con sus muertos. Quienes tienen un lugar importante en el reordenamiento del 
territorio, dado que, estos participan de la comprensión en la organización social, la memoria y la 
antigüedad de la e’irrukuu en dicho asentamiento.   
 
Finalmente, podemos ver que, los sueños reestructuran significativamente la relación de la 
e’irrukuu y el territorio, construyendo la revitalización de nuevas formas de vida y la comprensión 
del conflicto desde otros escenarios territoriales. La interpretación de los sueños y sus significados 
en tiempo real, fortalecen el vínculo de las e’irrukuu con el territorio y, hacen de las afectaciones 
de este, nuevas construcciones narrativas que obedecen a una serie de diálogos, ritos ceremoniales 
y trabajo duro, para la elaboración de nuevas cotidianidades y el bienestar colectivo.  
 
 




Fuente: Foto tomada por (Ángel Epieyu, 2019) 
 
En esta experiencia cartográfica sobre las afectaciones mas sensibles al territorio emanadas 
por las dinámicas del conflicto. Los participantes que en su mayoría fueron miembros de la 
e’irrukuu Uriana, ilustraron lo siguiente: 
 
Las línea rectas muestran las distintas trochas y carreteras que conectan las Rancherías con 
las cabeceras municipales, entre ellas Riohacha, Maicao y Manaure. Lo que al mismo tiempo 
muestra que las familias de e’irrukuu enemigas eran prácticamente vecinas y compartían estas 
carreteras y trochas, para desplazarse hasta los municipios más cercanos a realizar sus diligencias. 
 
Asimismo, los caminos en forma de puntos negros, ilustran los cambios de rutas entre una 
y otra familia para evitar enfrentamientos entre ellos. Por otro lado, los puntos rojos marcan los 
lugares de encuentro donde se desafiaban a muerte y donde quedaban los cuerpos de las personas 
que perdían la vida en los encuentros. Uno de esos lugares era la antigua pista de caballo que 
quedaba a pocos Kilómetros del territorio de los Epieyu.  
 
Kulinatshi el territorio de los Epieyu, quedaba en la parte norte del espacio geográfico, y 
en la parte sur, el territorio de los Uriana, que tiene por nombre Oloquichon. Prácticamente estaban 
separadas por cinco kilómetros de territorio plano de norte a sur. Las viviendas de ambas e’irrukuu 
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estaban dispersas unas de otras y la amplitud del territorio gozaba de amplios pastajes para sus 
animales. Las casitas que están en la parte norte del territorio cerca a Uribia, pertenecían a otras 
familias de e’irrukuu que vivían cerca y se dedicaban al comercio de la sal en la región.  
 
Por otra parte, las líneas curvas fueron los caminos que recorrieron los Epieyu, cuando 
decidieron irse de su territorio a resguardarse a otras tierras por las distintas refriegas que se daban 
en las disputas. Y, los lugares donde se refugiaban los Urianas eran las zonas más arborizadas que 
quedaban justamente en la parte de atrás de sus viviendas.  
 
Lo anterior, da cuenta de las descripciones del trasegar del conflicto en el territorio. El 
escenario donde se realizó la cartografía social fue en el municipio de Maicao, exactamente en la 
avenida Galán a las 11: 00 am. Los tres participantes que accedieron a cartografiar sus 
conocimientos sobre el conflicto, narraron la historia de este, desde sus experiencias y desde lo 
que le habían contado sus mayores. La compañía de los Palabreros en este escenario, fue 
fundamental para afirmar ciertas parte de los acontecimientos e ir dándole más amplitud a las voces 
que se articulaban a la narrativa misma. Igualmente, desde la observación participante generaba 
un ambiente de preguntas sobre los puntos clave del conflicto alrededor de la cartografía. A 
continuación, la memoria escrita de la cartografía.  
 
Memoria escrita de la cartografía Familia Uriana, 2019 
 
Nosotros comprendíamos que, lo mejor era dejar las cosas quietas por un momento, por 
eso decidimos coger nuevas rutas que permitieran no encontrarnos con nuestros enemigos. Cuando 
íbamos hacer compras de alimentos, lo hacíamos en Maicao o en otro lugar que no fuera Manaure. 
Ya que varios de nuestros vecinos no decían que habían visto a nuestros enemigos haciendo 
compras en ese municipio. Fue así como tratamos de alejarnos un poco de cualquier actividad que 
complicara más las cosas. También sabíamos que, aunque la situación estaba tranquila, el conflicto 
no había acabado.  
Todo alrededor del territorio, fue escenario de grandes enfrentamientos.  A veces nos 
encontrábamos con la noticia de que algunos de nuestros familiares los habían asesinado en algún 
lugar. Nuestras mujeres se llenaban de valor, para ir a buscar a nuestros parientes muertos y 
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poderles dar sepultura. No era fácil para ellas y menos para nosotros perder un familiar de forma 
violenta. En varios puntos del territorio se propiciaban encuentros donde caían personas de ambas 
e’irrukuu y después de los enfrentamientos las mujeres iban con sus sabanas a recogen los cuerpos 
y los lloraban con gran lamento. Asimismo, algunas pugnas se daban porque nuestros parientes se 
encontraban por pura casualidad con los Epieyu y se enfrentaban, con el propósito de cobrar la 
venganza de sus antepasados.  
 
La comida y los animales escaseaban porque de alguna manera se tenía que buscar el 
recurso para sustentarnos en medio del conflicto. Nuestras mujeres se encargaban de buscar las 
formas de equilibrar el sustento y se daban la tarea de salir constantemente del territorio, para hacer 
todas las diligencias que tenían que hacerse en las cabeceras municipales. Cada vez era más difícil 
sacar a comer a los animales, porque esa actividad requería estar distanciados de la casa y era algo 
que había que hacer todos los días. 
 
Portar el arma dentro y fuera del territorio, era una opción que siempre debíamos tener en 
mente, ya que cuando los problemas no son resueltos, cualquier pretexto era válido para cobrar 
venganza. Una de las cosas por las que corríamos riesgo cuando estamos por fuera del territorio y 
portábamos el arma, eran las constantes requisas que hacían los policías en las carreteras y en los 
lugares públicos. Entonces era necesario llevar a un acompañante para que guardara el arma y, así 
evitar ser requisados. Muchas veces nos limitábamos de no estar constantemente saliendo, por lo 
que nunca sabíamos que podíamos encontrar en el camino. Entonces cuando había velorios o 
cualquier otra invitación que requería estar presentes en otros lugares, primero averiguábamos 
quiénes estarían en ese lugar.   
 
El conflicto cambio todo e incluso las formas de relacionarse con los demás. Nosotros 
vivíamos a dos horas del territorio de los Epieyu, aproximadamente hay como cinco kilómetros de 
distancia. Era relativamente cerca. Cuando comenzó el conflicto no había forma de estar 
recorriendo el territorio. Cualquier espacio por fuera de nuestros asentamientos era un peligro para 
transitarlo, ya que, algunos lugares se usaban para hacerle cacería a los enemigos en ese tiempo. 
Los cuatros cascos urbanos entre ellos Riohacha, Manaure, Uribia y Maicao, eran espacios muy 
complicados para salir a comprar alimentos, aparte de que había mucha gente, no se sabía a simple 
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vista quien era enemigo y quiénes no. En la mayoría de los casos, quienes salían a buscar los 
alimentos eran las mujeres y, los hombres nos quedábamos en las casas. Los encuentros con los 
Epieyu se hacían dentro del territorio, casi todos los que murieron en el conflicto, eran porque se 
citaban en alguna parte, para matarse, o se encontraban equivocadamente y se comenzaba a 
disparar entre sí, hasta la muerte de alguno.  
 
Aunque el territorio era amplio y cada uno contaba con su propio espacio, cada vez más, 
sentíamos que la parte más segura era nuestro propio territorio, ya que, en ese lugar se reducen los 
riesgos de caer en mano de los enemigos. Cuando los Epieyu se fueron de su territorio, fue en el 
momento más complicado de la guerra, ya ninguno se sentía seguro, ni siquiera en su propio 
territorio. Los enfrentamientos y las emboscadas; eran frecuentes y el conflicto se complicaba más. 
No había forma de que un Pütchipü´üi interviniera en ese momento. Cuando los Epieyu se fueron 
de sus territorios, las cosas se calmaron un poco, pero aun así teníamos que estar atentos a todo lo 
que aconteciera. Creemos que esa decisión que tomaron los Epieyu no fue fácil, pero ellos sabrán 
porque lo hicieron. Precisamente porque no es fácil abandonar un territorio, sea cual sea la 
situación que se esté pasando.  
 
Cuando los Epieyu se fueron hacia la parte norte del territorio, ampliamos las rutas y fuimos 
teniendo más presencia en algunos lugares que, anteriormente no se podían transitar. Había 
muchos mensajeros cercanos a nuestras tierras que nos informaban sobre las nuevas rutas de los 
Epieyu y los lugares que más frecuentaban. Aunque conocíamos las cosas que ellos hacían, no 
teníamos la intensión de meternos donde ellos estaban, para agrandar el conflicto.  
Fue así como, con el tiempo comenzamos a recuperar la confianza en la circulación del 
territorio y fuimos teniendo acceso a transitar la parte sur de este y llevar a cabo todas las 
diligencias con el tema de salud, alimentación y trabajo. De esta forma algunos de nuestros 
familiares comenzaron a tener casas en los cascos urbanos y comenzaron a trabajar en diferentes 
cosas.  
 




Las mujeres Wayuu desempeñan un rol muy importante en el desarrollo de los conflicto. 
Son las que sustenta las necesidades de las e’irrukuu en medio de la disputa y las que tienen acceso 
al territorio sin restricción alguna. Por otro lado, se encargan de velar por la seguridad de los 
hombres en medio de la guerra y, al mismo tiempo, recogen sus cuerpos abatidos, para realizar el 
rito fúnebre que otorga la iniciación del duelo.  
 
 Sobre las mujeres recae una gran responsabilidad económica durante los períodos de 
enfrentamientos armados, pues la movilidad de los varones es restringida por la 
posibilidad de ataques enemigos. Dado que ellas no tienen estas limitaciones, les 
corresponderá la tarea tradicional de comercializar los excedentes producidos por el grupo 
familiar en los centros urbanos y contribuir en la búsqueda de recursos adicionales para 
mantener los gastos que demanda el enfrentamiento armado. Las mujeres no sólo pueden 
encargarse de satisfacer gran parte de las necesidades básicas del grupo, sino que se 
preocupan por obtener para sus tíos maternos y hermanos biológicos y clasificados otros 
artículos de consumo, incluso licor, para evitar que estos se muestren en lugares 
concurridos en donde serian vulnerables a los ataques de sus adversarios. (Guerra, 2002, 
pp. 122-123).  
 
El conflicto entre las e’irrukuu confina a los miembros de las unidades familiares en 
conflicto en sus territorios. El confinamiento afecta el mínimo vital de las e’irrukuu y las relaciones 
afectivas con las comunidades de otros asentamientos, todo ello deja ver las dificultades que 
enfrenta una e’irrukuu durante el transcurro de una disputa.  
 
 
3.2. Katnush pía (tienes enemigos)  
 
El eco de una palabra en el territorio, puede ser el elemento más significativo para la vida 
de un Wayuu que asocia la escucha y la obediencia a la voz de sus mayores. Muchos de los 
principios y valores, se demarcan por la tradición oral.  Las historias, los cantos, los relatos, las 
experiencias, entre otros. Dan cuenta del tejido oral del pueblo Wayuu. Generacionalmente los 




Esta tradición oral, en la adolescencia Wayuu, generalmente están mediada por las 
cotidianidades dadas en el territorio. Salir por las mañanas y realizar las actividades habituales de 
contar sueños, cortar leña, darles de comer a los animales, buscar agua, sembrar, enamorarse, salir 
a caminar, entre otras. Son las cosas que comienzan a tener significado en el desarrollo vital de un 
hombre y una mujer en la familia. En el caso de los hombres, el trabajo de la tierra y las 
responsabilidades tempranas, son una condición necesaria para darse a conocer ante sus semejantes 
y contribuir a las necesidades colectivas de la ranchería o del caserío. Las mujeres por su parte 
trabajan la labor del tejido artesanal, y promueven el sustento de los saberes del territorio en tanto 
que, figuran como un recurso humano para la conservación de principios, valores, conocimiento 
de plantas curativas y el cuidado de los miembros de la e’irrukuu.  
 
Lo anterior, expresa la comprensión del curso cotidiano de la adolescencia en un territorio. 
Lo que, a su vez, es de vital importancia para la pervivencia de una e’irrukuu. Estas formas de 
habitar la tradición oral, la cotidianidad y el territorio. Tienen otro curso cuando los miembros de 
una e’irrukuu tienen un conflicto. De esta forma, lo cotidiano, la tradición oral y el territorio, no 
deja de ser lo que es, puesto que, sigue siendo lo que es, pero, bajo un marco consciente de que las 
nuevas generaciones deben saber los asuntos de sus antepasados.   
 
Dicho esto, desde el sistema de organización social de la e’irrukuu anclada a la cavidad 
uterina expuestas en el anterior capítulo, se pueden comprender las lógicas de parentesco familiar 
y como estas se desenvuelven en el marco de los conflictos interfamiliares. En ese mismo orden 
de ideas, cuando una e’irrukuu tiene un conflicto, las generaciones se ven afectadas en gran manera 
por el vínculo profundo que existe entre el territorio y la descendencia uterina de quienes lo 
habitan. En el caso del conflicto entre las e’irrukuu Epieyu – Uriana, los jóvenes de ambas familias 
por línea materna siguen heredando el conflicto de su progenie.  
 
Muchas de las nuevas generaciones, cuando oyen la palabra Katnush pía (tienes un 
enemigo), inician preguntándose el porqué de ese conflicto. Sin duda, esta palabra comienza a 
hacer parte de sus cotidianidades una vez las integran a sus sistemas de comprensión. 
Generalmente, las autoridades de cada e’irrukuu hacen un recuento de la génesis del conflicto a 
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los jóvenes Wayuu, para que estos tengan cuidado al salir del territorio y estén prevenidos de toda 
situación que ponga en peligro sus vidas.  
 
Según Víctor Epieyu (2019), en el territorio, tener un enemigo, es conocer a la e’irrukuu 
del cual procede, su lugar de residencia, los lugares que frecuentan, los eventos en los que 
participan, las formas en que sustentan sus vidas, entre otras. Tener en cuenta todas estas 
manifestaciones de los miembros de una e’irrukuu, les permite a sus adversarios, ser cautelosos en 
los recorridos que hacen cotidianamente por la región. De esta manera, los Wayuu que tienen algún 
tipo de problema, son precavidos, y advierten a los suyos poniéndolos en contexto de la situación.  
 
Dado lo anterior, expondremos las narrativas derivadas de la metodología aplicada en esta 
investigación (Círculos narrativos). Este método, nace de las características milenarias que usa el 
pueblo Wayuu, para generar un espacio de diálogo abierto, circular, relacional y reflexivo. De esta 
manera, se pudo hacer un acercamiento ameno con los participantes en el territorio. En este 
ejercicio, participaron tres jóvenes de sexo masculino pertenecientes a la e’irrukuu Epieyu, quienes 
oscilaban entre los 25 y 30 años. El espacio se llevó acabo en sus territorios aproximadamente a 
las 3:00 pm., y se terminó a las 8:00 pm. Dada la amplia información que emergió en este 
escenario, sin duda lo que más llamó la atención en estas narrativas fue lo siguiente:   
 




La primera vez que mi tío me dijo que tenía enemigos, lo hizo debajo de una enramada en 
un mes de diciembre. En sus manos empuñaba un bastón de color marrón que brillaba con la luz 
del sol al pasarlo de lado a lado con sus manos. Mientras hablaba se acomodaba su sombrero y 
miraba fijamente cada línea que trazaba con su bastón. Esa mañana el café estaba amargo como 
de costumbre, recuerdo que mi tío, tenía una camisa de rayas, un pantalón lino de color oscuro, 
unas zapatillas tejidas y su sombrero negro de ala ancha. Inicio hablándome sobre el clima, la 




Después de un largo rato de conversa, comenzó a decirme que no había sido fácil para él, 
trasladarse de un lado a otro y llegar hasta la casa. Al instante, se acomoda en su taburete de madera 
y me dice que le ponga mucha atención a lo que vino a decir. En ese momento llega mi madre, 
coge una silla igual a la de él y se sienta a su lado. Mi madre mira hacia el suelo y escucha 
atentamente conmigo lo que tenía mi tío para decirme:  
 
Sobrino, me alegra mucho que esté acá y te dispongas a escucharme, como te dije no fue 
fácil para mí venir hasta acá, pero creo que es importante hacerlo por lo que ya tienes edad para 
involucrarte en los asuntos de la familia. Hace algunos años, yo y tus otros tíos tuvimos un 
Conflicto con los Uriana, algunos de mis hermanos murieron en la guerra y otros estamos acá 
cuidando de ustedes y de toda la familia. Tu mamá que está a mi lado sabe todo lo que ocurrió y 
comprende que tú también tienes parte de esto, por el hecho de ser ella mi hermana y tu madre.  
 
Hace algún tiempo el conflicto entre nosotros y los Uriana está quieto, pero eso no quiere 
decir que haya acabado.  Lo único que te pido es que, en esta época de diciembre, trates de tener 
cuidado en todas las diligencias que hagas en el territorio. Este es un tiempo donde muchos salen 
por todas partes a comprar comida, ropa y trago. No quiero que nuestros enemigos conozcan tu 
rostro y acaben con tu vida. Tratare en lo posible de vender parte de mis animales para que puedas 
tener algo con que defenderte.  
 
En ese momento, me negué aceptar lo que me decía mi tío, precisamente porque no me 
imaginaba que podía tener enemigos a esa edad y menos por lo que habían hecho mis antepasados. 
Mi madre me tomó de la mano, y me dijo que, aun si mi respuesta fuera negarme a mi nueva 
realidad, los enemigos ya daban por hecho que todo aquel que saliera del útero de mi madre tenía 
que ver con el conflicto de sus hermanos.    
 
Escuchando lo que decía mi madre, comprendí que mis hermanos y los hijos de mis 
hermanas, también se verían comprometidos con la misma situación. Después de algún tiempo 
recibí mi primera arma para defenderme, pero aun cuando la cargaba en mi cintura no había 
intenciones en mi cabeza de matar a alguien de la otra familia. Lo que hice fue guardar el arma y 
no sacarla más. Yo seguía normal por todo el pueblo, porque para mí el conflicto no significaba lo 
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mismo que para mis tíos, que a toda hora querían vengar la muerte de los que cayeron en la guerra. 
Además, ya yo tengo hijos y no me gustaría que ellos terminaron afectados por lo mismo. Yo casi 
no salgo del pueblo, pensando también en que no me gustaría perder mi vida, por no hacerle caso 
a las advertencias de mi tío, pero también es necesario salir a rebuscarse los alimentos sin la 
necesidad de estar buscando problemas. Yo trabajo en un CDI en Manaure, y constantemente uno 
se expone en este tipo de trabajo, yo agradezco que mis tíos me hayan dado a saber esta situación 
de la hoy en día soy parte, pero la idea también es no revivir ese problema. 
 
Participante 2  
 
Para el mes de diciembre, nos encontrábamos jugando futbol en la cancha del pueblo, mi 
mamá nos mandó a llamar con una de nuestras hermanas, para decirnos que esa noche teníamos 
que irnos al monte. En la puerta de la casa había una camioneta estacionada y dentro del mismo, 
estaban varios de nuestros familiares, nos quitamos las pantalonetas y nos pusimos un pantalón 
largo y nos montamos en la parte de atrás de la camioneta. Cuando llegamos al monte tomamos 
mazamorra y nos quedamos hablando debajo de la enramada. Como a las nueve de la noche, 
nuestros tío llegaron y nos contaron que el mes de diciembre, era un mes donde la gente cobra 
venganzas de sus muertos cuando los conflictos están abiertos y sin resolver, que era necesario 
hacer un ritual para que nada nos pasara. Después de contarnos eso, nos comentó que, la familia 
había tenido un conflicto años atrás, y que las cosas no estaban resueltas para ninguna de las partes, 
y que en cualquier momento el problema podría revivir.  
 
Cuando nos comentó todos los pormenores de la situación, sabíamos lo complicado que 
era la situación y que no era fácil para ellos, ni para nosotros entender toda esa historia y lo que 
eso significaba, como para vengar a nuestros tíos. Cuando salimos del ritual, nos pidió que, 
cuidáramos de nuestras vidas y que no estuviéramos saliendo por ningún lado solos. A principios, 
de todo eso, salir por ahí, no era fácil como antes, ya que, saber que nuestra familia tenía enemigos 
y que nuestras vidas podrían correr peligro en el algún momento, nos dejaba con pocas 




Después de tres días, volvimos al pueblo y le comentamos la situación a nuestra familia 
paterna, pero ellos ya sabían. Entonces nos contaron nuevamente la historia y pudimos comprender 
muchas cosas, entre ellas, las muertes y venganzas que ubo de parte y parte. Aunque ya sabemos 
todo, atendimos el llamado de cuidarnos y no andar sin ninguna precaución por el territorio. Hasta 
el día de hoy no conozco a los que hoy son nuestros enemigos, y aunque sé que existen y donde 
viven, no tengo la intención de hacerles daño, porque ya ha pasado muchos años de todo lo que 
ocurrió. Además, hoy en día, el trabajo que tenemos nos obliga a desplazarnos de un lado a otro, 
y no es bueno estar con problemas. Yo trabajo como docente en una escuela en la comunidad, me 
toca desplazarme todos el año escolar de mi casa a la comunidad, quizás eso ponga en riesgo mi 




Para un tiempo en que había fallecido un tío por parte de padre, yo me estaba alistando con 
dos primos de mi edad para ir acompañar el sepelio, fuimos a la tienda a comprar pan y gaseosa 
para ir comiendo en el camino y cuando me fui a montar en la camioneta, mi padre me dijo que 
me abajara, porque yo no podía ir para eso lados, porque los enemigos de mi familia vivían cerca 
de su territorio. Mis dos primos por parte de padre se fueron en la camioneta y con otros familiares 
más.  
 
Esa misma tarde, fui a donde mi mamá y le pregunté que cuales eran los enemigos que 
teníamos según lo que me había dicho mi padre. Mi madre en ese momento se encontraba lavando 
ropa y después de haber terminado de hacer lo que estaba haciendo, me contó porque mi padre 
había dicho lo que dijo, y las razones de todo lo que había ocurrido.  En ese entonces tenía doce 
años, pero logré comprender más las cosas cuando mi padre y mi tío me comentaron los detalles 
de la situación.  Hoy en día, después de tantos años, mi vida nunca ha corrido peligro, tengo dos 
hijos y me siento tranquilo, yo trabajo en transporte público y mis pasajeros podrían ser hasta mis 
mismos enemigos y yo no darme cuenta, aun así, yo no soy un hombre problemático y lo que más 
me preocupa que el día que me llegase a pasar algo, es que mi hijos queden sin su papá. Siempre 
para época de diciembre, nos hacen algunos rituales para evitar que nuestras vidas estén en riesgo, 




Siempre que se pueda evitar algo, se hace, en algún momento portaba armas, pero desde 
que tuve mi primer hijo, deje esa arma y me dedique al trabajo.  
Análisis 
 
La construcción de la idea de enemigo, es una narrativa que se construye desde joven. Un 
mes particularmente sensible para el recuerdo de este conflicto, se teje en la temporada 
decembrina, al parecer, por la necesidad de desplazarse a visitar parientes durante esta especial 
época del año. La idea de enemigo, se asocia al miedo. Se engendran miedos para darle fuerza a 
la idea misma de ¨enemigo¨. Los jóvenes se conectan desde muy temprana edad a todos estos 
imaginarios de conflicto y enemistad, por gestos tan complejos, como los de ponerlos a portar 
armas para su defensa. 
 
La comprensión del conflicto en los jóvenes de la e’irrukuu Epieyu, no es la misma que 
tienen los que en sus inicios hicieron parte de este. Aunque se les recuerda las construcciones que 
propiciaron la difícil situación de las dos e’irrukuu. Los jóvenes comprenden que, los conflictos 
sin resolver de sus antepasados, podrían repercutir en las nuevas generaciones de su e’irrukuu. Así, 
toda generación proveniente por línea materna, tiene que ver con los conflictos de sus parientes 
maternos.   
 
El fin de designar al otro como enemigo, construye nuevas realidades en el comportamiento 
del sujeto dentro y fuera del territorio. Para Humberto Maturana, el lenguaje crea e interpreta 
realidades, por el nombramos el mundo, transcendemos la realidad, la mutamos, la transgredimos, 
la violamos y la ordenamos. La construcción de la realidad bajo la idea de “tienes un enemigo”, es 
posible porque es nombrado por el lenguaje. Toda forma de conferir sentido, comprensión o 
entendimiento del conflicto, está regida por el dominio del lenguaje. Las tres narrativas marcan 
una diferencia en la manera como se vive la realidad a partir del momento que se escucha que se 





3.3. Shirrajuinta poupuna (pueden conocer tu rostro) 
 
Recorrer libremente el territorio, no es una opción fácil para quienes tienen enemigos. Las 
e’irrukuu Wayuu que siempre han estado en conflicto, saben cómo cuidarse. Es decir, saben la 
lógica en las que opera un conflicto interfamiliar, y lo que podría pasar sino se camina con 
precaución el territorio. Generalmente los nuevos miembros de una e’irrukuu no son conocidos 
por sus enemigos y, por lo tanto, pueden caminar el territorio y pasar desapercibidos.  
 
Aunque muchos evitan pasar por territorios enemigos, no todos pueden evadir encontrarse 
en zonas públicas como la plaza de mercado, la alcaldía municipal, los terminales de transporte, 
los centros de salud, entre otras. En muchas zonas públicas, se han presentado enfrentamientos 
entre miembros de e’irrukuu enemigas. El cruce de balas y el derramamiento de sangre, es el 
accionar de quien tiene la oportunidad de cobrar venganza por la muerte de sus antepasados. Por 
tal motivo, las mujeres de cada e’irrukuu, les piden a sus hombres que, cuando estén lejos de sus 
territorios, traten de no dar a conocer su rostro, el que tus enemigos conozcan tu rostro, te convierte 
en blanco de su venganza.  
 
Para los Wayuu, esconder el rostro es una estrategia para no hacerle frente al conflicto y 
proteger la vida de las nuevas generaciones. Por ello, los jóvenes que saben que sus parientes tienen 
un conflicto, y que de ese conflicto también hacen parte, tratan de no ser visibles en ciertas partes 
de la región. La palabra Shirrajuinta poupuna (pueden conocer tu rostro), antecedida por Katnush 
pía (tienes un enemigo), engendra un ambiente psicológico que, refleja en la mente de un Wayuu, 
la formación, transmisión y consolidación intergeneracional del conflicto entre los miembros de 
las e’irrukuu. Esto implica que, en el marco del conflicto, dentro del territorio, haya lugares 
prohibidos, evasión de rutas y lugares seguros.  
 
La narrativa en esta investigación pudo evidenciar que, en el conflicto de las e’irrukuu 
Uriana y los Epieyu, se pone de manifiesto los lugares prohibidos, la evasión de rutas y los lugares 
seguros. En tanto que, el territorio posee espacios de refugio para la supervivencia en medio de la 
guerra. De esta manera, un lugar prohibido está asociado con el territorio de los enemigos y sus 
sectores aledaños. Sin duda, las condiciones del conflicto estrecharon el territorio para estas dos 
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e’irrukuu, quienes hacían uso del espacio vital, para las actividades de pastoreo animal, transporte 
de alimentos, buscar leña, y todo tipo de acciones que requerían recorriendo la región. La evasión 
de rutas está asociada con los diferentes caminos o trochas que, hacían parte de la cotidianidad de 
estas dos familias en materia de trabajo, visitar algún amigo o pariente y, participar de ceremonias 
de otras e’irrukuu como; celebraciones de rituales, carreras de caballo, práctica de tiro al blanco, 
entre otras. Finalmente, los lugares seguros, estaban relacionados con su propio territorio. De esta 
forma, el espacio se muestra para las e’irrukuu en conflicto, como un lugar de refugio y protección. 
Aunque en algunas situaciones los lugares de enfrentamientos se dan en las propias viviendas de 
las e’irrukuu en conflicto. 
 
Toda vez que un joven de una e’irrukuu que tiene enemigos sale de su lugar de refugio o 
protección, propicia todo tipo de preocupaciones en sus familiares. Aquí, es de vital importancia 
mencionar que, una de las riquezas más fundamentales en el ser Wayuu, es caminar libremente 
por el territorio, de allí que estos limitantes tengan un efecto significativo. La vida del Wayuu no 
solamente está en su lugar de refugio, sino en los diferentes lugares que puede visitar y recorrer. 
Dentro de los sentidos que están en la circulación del territorio en la sociedad Wayuu, encontramos 
que, para esta población, recorrer el territorio, está vinculado con mantener sus lazos afectivos con 
los demás, caminar la palabra y la memoria y ser parte de los diferentes espacios que se tejen en 
la vida social. 
 
En este informe narrativo, participaron además dos jóvenes de la e’irrukuu Uriana, estuvo 
difícil generar este espacio con los miembros de esta e’irrukuu, dadas la latencia de este conflicto. 
Fue necesario, acudir a un Pütchipü´üi (autoridad moral), para que facilitara y mediara las 
condiciones en el contexto y así, generar un círculo de confianza entre los participantes. Uno de 
los jóvenes tenía 33 años y el otro 27, ambos son de sexo masculino.   
 
Para cuidar la identidad de los participantes, no se registrarán sus nombres, para no generar 
disputas y desacuerdos con sus familiares. El espacio, se generó en la ciudad de Maicao, 
exactamente en la avenida Galán, a las 11: 00 am., y se terminó a las 2:00 pm. Las narrativas 
presentadas, se analizaron a la luz de la teoría de campo de Kurt Lewin, con el objetivo de 
comprender las percepciones de los jóvenes sobre el conflicto que tuvieron sus antepasados y como 
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después de tanto tiempo, éstas repercuten en el campo psicológico de los miembros de ambas 
e’irrukuu. 
 




Salí a Manaure por algunos alimentos para la casa, el mercado estaba lleno como de 
costumbre, sabiendo el peligro que corría mi vida en ese lugar, porque era la cabecera municipal 
más cercana al territorio de mis enemigos. Decidí ir acompañado de mi mujer. Mientras ella 
buscaba los alimentos, yo salí a comprar una lámpara de baterías que necesitaba para recorrer en 
las noches el territorio, al mirar hacia la vitrina me quedé observando un reloj de metal, pero no 
logré comprarlo, porque un amigo cercano a mi territorio, me señaló quienes eran mis enemigos. 
Cuando fui a verme con mi mujer debajo del trupillo donde se hacen los arijunas (personas no 
Wayuu) para vender frutas. Pude ver más de frente a los miembros de la e’irrukuu Epieyu. Mi 
mujer también observó lo mismo y, decidimos irnos, al otro lado del mercado. Cuando llegué al 
otro lado, me encuentre con un primo por línea paterna, quien me dijo que mis enemigos también 
estaban en el mercado. Aunque yo ya los había visto. Le respondí que era mejor evitar y me fui 
para la ranchería.  
 
Desde ese momento comprendí lo que me decía mi madre (esconde tu rostro de ellos), 
aunque quizás, mis enemigos no me conozcan, yo pude saber quiénes eran, por aquel amigo que 
me los dio a conocer. Desde ese momento sus rostros quedaron grabados en mi mente. Creo que 
fue un momento bastante difícil para mí, porque no pude verlos como quizás podrían verlos mis 
tíos. Aunque ellos tienen otra memoria de lo que es el conflicto, yo no fui capaz de coger el arma 
que cargaba y dispararla contra ellos, primero porque me superaban en número. Además, estaba 
acompañado de mi mujer y no sentía la necesidad de matar alguno de ellos.  
 
Aunque no he vuelto saber nada de ellos, creo que fue lo mejor que pude hacer, ya que el 
conflicto tiene muchos años quieto, si bien el problema no se ha acabado, el tiempo que ha pasado 
ha permitido que nosotros los jóvenes no actuemos como lo hicieron los viejos en ese tiempo o 
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como lo podrían hacer ahora si se encuentran. No sé si en los Epieyu pase lo mismo, pero es 
preferible después de lo que me paso ese día en el mercado, tratar de no revivir esto y hablar con 
los viejos para que ese problema quede así.  
 
En los tiempos de antes, ellos a nuestra edad, era que se mataban en cualquier lado, quizás 
porque el problema estaba muy vivo, si yo estuviera en esos tiempos y me hubiese pasado lo que 
me pasó en el mercado, no lo hubiese dudado. Yo conozco del problema, porque nuestros tíos 
siempre cuentan todo lo que pasó en el conflicto y quieren que nosotros estemos al tanto de eso, 
porque queramos o no, también tenemos que ver en el conflicto. Lo que pase en el territorio, nos 
afecta a todos, por eso no es mala idea guardar nuestro rostro, porque aún no podemos vernos las 




Maicao es un lugar donde viene mucha gente a comprar y llevar mercancía a sus casas. 
Generalmente el mercado en esta región está lleno de muchos paisanos que uno no sabe quién es 
quién, yo soy una de las personas que le gusta tomarse sus traguitos y de vez en cuando juego 
billar. A veces en esos espacios hay que tener mucho cuidado, ya que uno con tragos en la cabeza 
puede ser enemigo de quien sea y más si está jugando ese tipo de juegos. Yo si había escuchado 
del problema de mis tíos con los Epieyu, y aunque es un problema de hace muchos años, hay que 
tener cuidado. Creo que eso sucedió en el año sesenta y ocho, hay que tener cuidado porque todos 
los paisanos en la Guajira son muy vengativos cuando tienen problema de este calibre. Mi familia 
de vez en cuando, si me dice que no esté saliendo por ahí, ya que uno nunca sabe cuándo se va a 
tropezar con una persona enemiga. Yo cuando veo un paisano todo raro, lo que hago es irme de 
ahí, precisamente porque recuerdo las palabras de mis mayores respecto al problema. Es difícil 
estar por ahí, y no estar expuesto a que le hagan daño, por eso en las temporadas de diciembre, 
abril y junio, nuestros parientes siempre nos dicen que tengamos cuidado de no estar por ahí solo 
dando papaya, ya que eso meses son de fiesta y mucha gente quiere ir a ver y distraerse un rato.  
 
Entonces lo que hacemos para no estar dándoles dolor de cabezas a nuestras madres y tías, 
es tomarnos los traguitos en el patio de la casa, porque uno no quiere problema con nadie. Lo que 
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hay que hacer es cuidarse y esperar a ver si con el tiempo esto se solucione, y si no, hay que seguir 
guardándose para que los enemigos no le hagan daño a uno. Además, nosotros no conocemos a los 
Epieyu de esa familia y creo que ellos tampoco a nosotros, y eso en gran manera nos ayuda a estar 
por ahí sin ningún miedo. Yo creo que en parte ha ayudado no estar por ahí jodiendo de fiesta en 
fiesta, porque es fácil que otra persona les muestre a los enemigos el rostro de alguien, como 
muchas veces ha pasado en diferentes partes de la Guajira. Yo he conocido varios casos de 
personas que han matado así. Si los viejos le llaman a uno la atención es por algo, en ese caso es 




Los conflictos en territorio Wayuu no prescriben. Se puede ver que, a pesar de los años que 
transcurren, sin que ambas e’irrukuu se enfrenten, estos siguen vigentes en el territorio. Quizás 
esconder el rostro, sea una estrategia para las nuevas generaciones y gozar de ciertos privilegios 
de libertad fuera de sus territorios de origen. Una vez que, se sale del territorio, las mujeres 
aconsejan a sus hombres de no darse a conocer, con el objetivo de que sus hijos no sean blanco de 
sus enemigos.  
 
Lewin destaca la presencia en una situación concreta de fuerzas subyacentes como 
determinantes del comportamiento o la conducta humana. En este caso, la totalidad de los 
acontecimientos del conflicto en un territorio, condicionan el comportamiento de los jóvenes, mas 
no las determinan. Dado que, los jóvenes comprenden que el conflicto originado por sus tíos 
maternos, también les hace parte, pero sus procedimientos obedecen más al cuidar su rostro, que, 
vengarse de sus “enemigos”. En esa medida, los jóvenes, no son resultado de lo que le tocó vivir 
a sus familiares, sino que, tienen la capacidad de posicionarse y decidir frente a lo que por herencia 
le vincula al conflicto.  
 
Se puede ver que todo ser viviente en su autonomía, es dependiente del ambiente 
psicológico que le rodea. De esta forma, el comportamiento de los jóvenes de la e’irrukuu Uriana 
responde al campo vital al que este habitúa. Las acciones de todo acto pasado de sus congéneres, 
repercuten en la vida presente de las nuevas generaciones. El acto de estar en sitios públicos, 
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comprende medidas de aseguramiento que garanticen la vida de los jóvenes cuando salen de sus 
territorios para que sus vidas no corran peligro.  
 
Las situaciones no resueltas del conflicto por parte de los mayores de la e’irrukuu, ha 
privado en gran manera de la “libertad” a los jóvenes. Aunque se tienen precauciones en cuanto se 
está por fuera del territorio, manifiestan tener una vida no tan tranquila y con pocas posibilidades 




3.4. La fragilidad de la autoridad en los inicios de la contienda 
 
La situación de conflicto entre los ideales del liderazgo en el territorio y la fragilidad 
humana es un punto de partida donde se puede analizar las dificultades que enfrentan las 
autoridades del pueblo Wayuu. Ya que, si la autoridad es inherentemente frágil, podemos decir 
que la fragilidad se va a acentuar dentro de las situaciones complejas que en la vida real rodean a 
los dirigentes que, no importa cuán sagaces sean, no siempre pueden medir con exactitud todos los 
factores en juego. Aun menos, pueden controlar todas las situaciones emergentes entre una 
e´irrukuu y otra, en medio de circunstancias conflictivas que se gestan en territorio.   
 
Según Gluckman (2009), en ciertos tipos de sociedades matrilineales de áfrica, cuando los 
subordinados se vuelven contra un dirigente, solamente quieren volverse contra su personalidad, 
sin necesariamente tener que rebelarse contra la autoridad de la función que él desempeña. Además 
de eso, las divisiones dentro de una estructura familiar en términos de intereses y lealtades basadas 
en las costumbres que existen en un contexto de relaciones sociales conducen al conflicto e incluso 
a la disputa abierta; pero sobre un espacio y tiempo de mayor amplitud, estas divisiones, pueden 
resultar en cohesión social.  
 
Dado lo anterior, dentro de la cultura Wayuu, existen unas relaciones de parentesco en la 
e´irrukuu mediadas por intereses colectivos e individuales. La autoridad de cada e´irrukuu 
representa estos intereses más generales dentro de cada territorio. Se tienen una serie de acuerdos 
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que controlan el uso de los bienes familiares, y si los parientes disputan sobre la forma en que la 
autoridad distribuye la tierra, o acerca de los derechos que se tiene sobre los animales o su traspaso, 
la autoridad tiene que actuar de mediador entre las partes. Y al servir de mediador, ya sea en el 
aspecto administrativo o de justicia propia, la autoridad representa el código de normas o leyes 
que podían restringir la libre satisfacción de los deseos de algunos individuos.  
 
En esa medida, las normas existen para asegurar el buen funcionamiento del 
comportamiento del ser Wayuu con relación a los bienes colectivos sustentados en el territorio y, 
garantizar de alguna manera, que todas las personas puedan prosperar sin atropellar los derechos 
del otro, y ese interés más amplio en seguridad, centrado en la autoridad clanil, puede en ciertas 
circunstancias ofender los intereses individuales.   
 
Generalmente, los ideales de su función requieren que la autoridad sea imparcial, y debe 
dictar medidas o actuar sin alinearse con alguna de las partes, debe ser sabio en la aplicación del 
sistema normativo Wayuu con justeza en cada circunstancia particular de una disputa. Sobre todo, 
debe poseer el coraje de tomar una decisión y enfrentar el posible disgusto, o incluso desacuerdo 
de los que pierden con su decisión.  
 
La sana convivencia entre sobrinos y tíos se ve mediada por el mutuo respeto que hay entre 
ambas figuras, los sobrinos como sucesores de sus tíos velan por la integridad de toda una 
descendencia clanil en el marco de los bienes del territorio. En esa medida, lo que les corresponde 
a los sobrinos como herencia, está íntimamente ligado con el acto responsable que tiene el tío como 
administrador legítimo de la tierra. Cuando la autoridad transfiere parte del patrimonio familiar a 
otras e’irrukuu, debe hacerlo en acuerdo colectivo con los miembros de dicha comunidad. De esa 
manera, honra las voces de los demás actores en el territorio.  
 
Dicho esto, en las siguiente narrativas, es notorio la fragilidad de la autoridad clanil en los 
Uriana, dado que, la manera en que se hereda un bien, se hace de acuerdo con los preceptos 
establecidos en el territorio. En esa medida, quienes tienen el derecho a heredar un bien material, 
son los sobrinos por línea materna de cada e´irrukuu. Respondiendo primeramente a que, la unión 
de un hombre a su esposa es mediada por un recurso de transferencia, es decir una dote, que 
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garantiza que los familiares de su prometida trabajen para el sustento de los descendientes de esa 
unión y no padezcan de necesidades futuras. De esta forma hay un total acuerdo entre las partes 
de generar bienes a la otra familia. De igual manera, cuando hay afectaciones por parte de una 
familia a otra, existe un mutuo acuerdo en reparar a la afectada. De otra forma, como veremos más 
adelante, se podrían gestar conflictos al no haber acuerdo en las decisiones de la e´irrukuu.  
 
El presente informe sobre este conflicto, es el resultado de las voces de la e’irrukuu Epieyu, 
explicando los por menores de la guerra con la e’irrukuu Uriana, en este espacio narrativo, se 
expresa las causas que originaron el conflicto entre las dos e’irrukuu. Todo este escenario, deja ver 
la complejidad del problema de investigación y la necesidad humana que este pretende abordar.  
 
Narrativa  1 
 
En la ranchería de Kulinatshi jurisdicción del municipio de Manaure Guajira, residía la 
e´irrukuu Epieyu, familia reconocida por sus grandes rebaños de ovinos, caprinos y caballos de 
carrera. En ese lugar, se conocieron Panou Epieyu y el que sería su pareja Cristóbal Uriana. Desde 
un inicio esta relación contaba con la aprobación de sus parientes, y todo se dio de la mejor manera 
entre estas dos e´irrukuu que propendían establecer una familia. Con el pasar de los años llegaron 
los hijos y el territorio comenzaba a tener nuevos integrantes.  
 
El tío materno de Panou, hombre respetado en la región por su capacidad de administrar el 
territorio y su forma de representar la e´irrukuu Epieyu ante las demás e´irrukuu, cedió un tramo 
del territorio a esta pareja para que convivieran y pudieran organizarse. Desde entonces el vínculo 
entre el tío de Panou y sus sobrinos comenzaba a fortalecerse.  
 
Con el pasar de los años fueron reconocidos por los miembros de la e´irrukuu Epieyu como 
legítimos sucesores de sus tíos. Estos gozaban de los privilegios de sus parientes por línea materna. 
Animales, tierras y sobre todo respeto. Estos jóvenes se encargaron de la actividad del pastoreo y 




Cristóbal Uriana sentía una profunda admiración por sus cuñados y por el buen nombre la 
e´irrukuu Epieyu, pasaba gran parte de su tiempo en el territorio de los Epieyu y su relación tornaba 
ser más fuerte con sus hijos que con sus sobrinos, es decir los hijos de su hermana. Al pasar algunos 
años, Cristóbal decidió darles parte de sus animales a sus hijos Víctor y Maluam Epieyu. Los 
sobrinos de Cristóbal se sintieron molestos y un poco celosos por la decisión de su tío. En los 
territorios vecinos ya se escuchaban rumores sobre el descontento que tenía la e´irrukuu Uriana 
con respecto la decisión que había tomado Cristóbal Uriana como autoridad clanil.  
 
Cuando Víctor Epieyu y sus hermanos salían a pastorear los animales que habían recibido 
en herencia tanto de sus tíos, como de su padre, sus primos por línea paterna le decían que la 
riqueza que tenían les pertenecía a ellos. 
 
El cruce de palabras y ofensas era frecuente en el territorio y las relaciones entre primos se 
fueron quebrando, Víctor Epieyu decidió contarle a su tío, pero este decidió guardar la calma para 
conversarlo con su cuñado Cristóbal. Y así, tomar una decisión frente al caso.  
 
Después de dos años, la e´irrukuu Epieyu estaba departiendo en su territorio con otras 
e´irrukuu (Pushaina, Arpushana, Epinayu, entre otras). En esa reunión había demasiada comida, 
buena atención y lo más importante, la presencia de personas con mucho prestigio. Al cabo de esa 
reunión que se llevó a cabo en el territorio de los Epieyu, esta e´irrukuu comenzó a tener más 
respeto y reconocimiento. Los Uriana por su parte, seguían insistiendo en que, parte de ese 
reconocimiento se debía a que su tío Cristóbal les había dado lo que a ellos les pertenecía. 
 
Cuando Cristóbal visitaba su territorio de origen Oloquichon, la relación con sus sobrinos 
no era tan buena, como quizás él pensaba. Cristóbal decidió hablar con sus sobrinos y estos le 
rechazaron, se encontró con que sus sobrinos lo estaban desacreditando como autoridad en todo el 
territorio. Desde entonces, las decisiones tomadas en Oloquichon no solamente las tomaba 
Cristóbal como autoridad, sino también sus hermanos, quienes en su ausencia comenzaban a gozar 




Aun cuando Cristóbal no tenía el control absoluto de su territorio de origen y había ciertas 
divisiones en su administración, seguía siendo un hombre respetado por la e´irrukuu Uriana. 
Algunos de los hijos de sus hermanas todavía lo escuchaban y respetaban sus decisiones. Por otra 
parte, los hermanos de Cristóbal comenzaban a disputarse la administración del territorio y 
trataban de que sus decisiones favorecieran más a sus sobrinos que a su hermano. De esta forma, 
los sobrinos de Cristóbal comenzaban a tener más respaldo de sus otros tíos y por tanto más 
autonomía en las formas de proceder respecto al territorio.  
 
Una tarde de verano, aproximadamente en el mes de junio, la e´irrukuu Epieyu, realizó un 
evento social donde se tuvo en cuenta la invitación a sus parientes por lado paterno, es decir a los 
Uriana. La finalidad de dicho espacio era la de honrar a Cristóbal Uriana como miembro de esa 
e´irrukuu y por consiguiente restablecer su relación con sus parientes. Para tal fecha Cristóbal le 
obsequió a su cuñado Tayousa Epieyu un caballo llamado Sencid, quien aprovechó para poner a 
competir en ese mismo día con el caballo del señor Caijot Pushaina, hombre prestigioso y 
reconocido por ganar numerosas carreras de caballo en la región.  
 
Desde el inicio de la celebración se habían sacrificado numerosos animales para la comida 
de todos los invitados, la e´irrukuu Epieyu trataba de que todos sus asistentes no les faltará nada y 
se sintieran como en casa. 
 
Fueron tres días de buena atención, pero también fueron tres días de derrota para el caballo 
Caijot Pushaina. Caijot triste por el fracaso en la carrera le pidió a su oponente Tayousa Epieyu 
extender la carrera tres días más. Desde entonces, para el cuarto día de carrera el caballo de Caijot 
cae al suelo un poco cansado, y después de algunas horas muere.  Caijot le da gracias a la familia 
Epieyu y pide que no le den más tragos y lo lleven a su casa.  
 
Finalizando la tarde, los Uriana se dirigen hacia la enramada de los Epieyu, y le dicen que, 
si pueden hacerse con ellos, los Epieyu sin ningún problema aceptan la invitación y comienzan a 
compartir unos tragos de chirinche. Horas más tarde, uno de los Uriana s le pega una bofeteada a 
uno de los Epieyu. Los Epieyu dan por terminada la fiesta, y madrugan a mandar un Pütchipü´üi a 
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la casa de los Uriana para ver si lo que habían hecho era por borrachera o si lo habían hecho con 
propósito alguno.  
 
Los Uriana respondieron a la palabra enviada por los Epieyu, y reconocieron que era un 
acto de borrachera, que no tenían ningún propósito de dañar la celebración. Los Epieyu decidieron 
no pedir reparación por la falta, con la idea de que era un simple hecho propiciado por el efecto de 
los tragos y finalmente decidieron dejar las cosas así por respeto a su padre. Dos semanas después 
los Uriana s mandaron un Pütchipü´üi diciéndole a los Epieyu, que cuando era que ellos iban a 
responder como hombres ante sus ofensas. Que ya la guerra estaba declarada.   
 
Los Epieyu tan pronto recibieron la palabra, reunieron a sus hombres por línea materna y 
solicitaron la presencia de Cristóbal Uriana con el firme propósito de hacerle poner en contexto la 
situación. Los tíos maternos de los Epieyu le preguntan a Cristóbal que si podía manejar la 
situación con sus sobrinos para evitar un conflicto y Cristóbal menciono que trataría en lo posible 
remediar la falta de sus sobrinos y pagarle las ofensas ocasionadas por ellos.  
 
Antes de que Cristóbal tomara la decisión de hablar con sus sobrinos, ya ellos habían 
realizado el primer ataque a la familia Epieyu, el hecho ocurrió una madrugada, cuando se 
escucharon unos disparos al interior de las casas de los Epieyu, afortunadamente no hubo ningún 
muerto, pero los Epieyu asumieron que ya la guerra estaba declarada y que Cristóbal debía irse a 
su territorio para asumir la situación.    
 
Después de algún tiempo, Cristóbal enfrenta la situación con sus sobrinos y pide no 
continuar con el problema, para que más nadie termine afectado. Aunque logra calmar las 
constantes disputas, los comentarios sobre posibles enfrentamientos no cesan en ninguna de las 
dos partes. Cristóbal cansado de la situación, decide vivir al otro extremo del territorio en un rancho 
que le dieron, para que descansara de la situación tan complicada en la que se encontraban sus 




Después de algunos meses, Cristóbal amanece muerto, nunca se supo quién lo mato, a pesar 
de que murió apaleado en gran parte de su cuerpo, no se registraron culpables en ese hecho tan 




Lo anterior pone en evidencia un vacío respecto a los modos de sucesión en que se heredan 
los bienes. Los lazos que se crean entre padre e hijo, llevan a que estos últimos se sientan con 
mayor autoridad para heredar bienes y territorios de su padre, situación que deriva en potenciales 
diferencias entre primos, y en el peor de los casos entre tíos y sobrinos. De este modo, emerge todo 
tipo de diferencia que, a su vez, derivan en graves conflictos.  
 
Sumado a lo anterior, o como resultante mismo de ello, aparece la necesidad de pensar en 
una figura de autoridad que pueda ayudar a dimitir todos los conflictos que aparecen entre las 
diferentes líneas de parentesco.  
 
La mediación flemática por parte de las autoridades de las e’irrukuu, sobre las diferencias 
entre sus parientes, genera juicios y señalamientos que puede propiciar serias afectaciones en la 
relación parental de sus miembros. La intervención oportuna de las autoridades territoriales, 
garantiza el buen vivir del sujeto dentro y fuera de sus asentamientos. De esta forma, el conflicto 
entre las e’irrukuu Epieyu-Uriana, la fragilidad de sus autoridades en medio de la disputa, se 
posiciona como una de las causas explicativas del origen de este conflicto que cobró vidas 
humanas. Esto deja ver que, la apatía de las autoridades en los orígenes de la contienda, genera 
divisiones, alteridades y un clima de controversias entre los miembros de las e’irrukuu.  
 
El tío materno, como legítima autoridad administrativa, política y moral dentro del 
territorio, en el ejercicio de sus facultades es susceptible de fragilidad. Cada vez que esta figura 
muestra preferencia por sus hijos en el uso de los bienes de su e’irrukuu , sus sobrinos reclaman 





Así, podemos ver que, muchos de los conflictos que se gestan en territorio, están 




3.5. La brujería en la querella 
 
La creencia en brujería como causa explicativa de algunas desgracias, es parte de las 
respuestas de algunos miembros de la comunidad Wayuu al problema general del por qué la 
tribulación y el mal existen en el mundo. La creencia afirma que, si los hombres albergan 
sentimientos inmorales contra otros, pueden hacerles daño.  
 
Según (Gluckman, 2009) los sucesos naturales y la moralidad de las relaciones sociales 
están, involucrados entre sí, ya que se piensa que un mal sentimiento entre ciertas personas afecta 
a los animales, al crecimiento de los cultivos, la salud de las personas, entre otras. La sociedad con 
todo sus miembros y su medio natural forman un único sistema de relaciones que son 
interdependientes moralmente. Nada ocurre por casualidad. La buena energía, se debe a la armonía 
en relaciones sociales particulares, mientras que la desarmonía en aquellas relaciones sociales lleva 
a la desgracia.   
 
Las situaciones relacionadas con el tema del maleficio en la cultura Wayuu, generalmente 
están vinculadas con la envidia y los celos. Cuando una e’irrukuu es prospera, algunos vecinos 




En Kulinatshi permanentemente se vivía del pastoreo, era una tierra muy buena para la cría 
de animales y, todos los miembros de la e’irrukuu Epieyu tenían un acercamiento con las labores 
de la conservación del patrimonio familiar. Las mujeres se levantaban por las mañanas y recorrían 
el territorio tratando de organizar las actividades que diariamente tocaba hacer. Una mañana del 
mes de agosto, mi madre Panou vio que a nuestros animales les estaba saliendo como una especie 
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de moquillo por la nariz, nos preocupamos un poco, pero no lo suficiente, al pasar tres días se nos 
murieron tres animales, la forma de morir de estos primeros tres ovejos eran similares. Primero les 
salía una especie de moco en la nariz, luego les daba ceguera y con los días dejaban de comer y 
morían en una esquina del corral.  
 
En un mes ya teníamos varios animales muertos de la misma forma, nos preguntábamos si 
habían comido algo raro, o si el agua estaba en malas condiciones para su consumo. A mediados 
de septiembre mi madre Panou estaba mal de salud. Ya no salía como de costumbre por el 
territorio, porque tenía mucha fiebre y no quería comer. Finalmente, ella se adelgaza tanto que 
muere en la madrugada en su chinchorro.  
 
En principio fue una situación muy difícil de comprender y de aceptar.  Con el pasar del 
tiempo muere la hermana de Panou de la misma forma y este hecho prenden todas las alarmas en 
la e´irrukuu Epieyu. Semanas después de la sepultura de esta segunda muerte, se acude a una Outsü 
(guía espiritual), para que diera su concepto sobre lo sucedido. La Outsü después de tres días de 
ritual dice que todo es resultado de un maleficio que se estaba adelantando para acabar con todos 
los miembros de la e´irrukuu Epieyu.  
 
Después de unos días la e´irrukuu Epieyu se reunió con todos sus miembros para dialogar 
sobre lo dicho por la Outsü y mirar que decisiones se iban a tomar frente al caso. Maluam y 
Reginaldo Epieyu, viajan por todo el territorio en búsqueda de una Outsü para que se hiciera una 
segunda valoración frente al delicado asunto.   
 
Llegaron hasta Maicao y hallaron por medio de un amigo a una Outsü llamada Aura Soto, 
que en esos tiempos era una Outsü con alto rango en el territorio. La consulta se llevó a cabo y, 
está mujer también nos manifestó lo mismo que nos había dicho la Outsü anterior, pero con la 
diferencia de que Aura Soto nos estaba diciendo que esta maldición era diligenciada por los Uriana, 
con la intención de acabar con nosotros y con nuestras riquezas.  
 
En ese mismo día, hicimos un compromiso con la Outsü para que nos sacara la maldición, 
ella se trasladó al territorio y cumplimos con lo que nos dijo, le entregamos un valor de 20.000 
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pesos que equivalía a 100 cabezas de animales en ese tiempo, por otro lado, nos cobraba la sacada 
de la otra maldición 50 cabezas de animales. La primera maldición estaba en medio del corral 
como a un metro debajo de la tierra, era una botella azul que Contenía agua con huesos secos, 
dientes, cabellos y excremento de animales.  
 
La otra botella se encontraba en un camino que conducía al molino de agua de nuestro 
territorio, la botella contenía todo tipo de cosas sumado a ellos todos los nombres de nosotros, 
principalmente el mío y de mi hermano Maluam, la consecuencia de esta maldición en sus inicios 
fue la muerte de mi tía Rosa Epieyu, mi madre Panou Epieyu, mi abuela Cayetana Epieyu, mi tía 
Marta Epieyu madre de mi primo. Aparte de los animales que morían día tras día.   
 
Se hizo el levantamiento de la maldición a través de un particular llamado Mesía Epinayu, 
porque nosotros no debíamos estar por allí en ese momento.  Con el pasar de los días, nos 
sentíamos con rabia, porque no comprendíamos que la familia de mi padre Cristóbal Uriana, nos 
hiciera ese daño tan grande. 
 
Los hombres del territorio nos salvamos de ese maleficio, precisamente porque hubo un 
tiempo de sequía en la región. Esto nos mantuvo en un territorio vecino que nos habían prestado 
para darles agua a nuestros animales. Ya el conflicto esta iniciado, y nosotros comenzamos en 
desventaja con la muerte de nuestras mujeres por culpa del maleficio ocasionado por los Urianas.   
Tiempos después, más o menos como un año, Los sobrinos de mi papá estaban tomando 
en su propio territorio, mis primos Wasaskishi y su hermano Wacherraway Epieyu venían 
embriagados desde muy lejos y se les ocurrió pasar cerca al territorio de los Uriana con la intención 
de pedir un poco de chirinche y continuar su camino a su casa.  
 
Los Uriana estaban en su enramada y los Epieyu montados en sus caballos, llegaron hasta 
donde ellos estaban, y se dirigieron a ellos diciéndole, mis abuelos queremos un trago para 
continuar el camino a casa. Y estos respondieron aquí está el trago sacándolos a tiros y hubo 
intercambio de disparos, recibiendo el señor Valencia Uriana un disparo en la pierna y mi primo 
Wasaskishi un tiro en el pecho, mi primo siguió caminando con la bala en el pecho y más adelante 
fue seguido por el mismo señor que le disparó y lo remató, mi primo Wacherraway salió corriendo 
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a avisar lo ocurrido a nosotros. Comprendimos que, los Uriana no querían ningún tipo de arreglo, 
nosotros los Epieyu no queríamos ningún tipo de problema y menos con ellos, por ser familia de 




La brujería es una de las causas explicativas del origen de esta guerra. Al parecer opera en 
el territorio cuando un miembro de la e’irrukuu o la e’irrukuu en general, despierta sentimientos 
de envidia o de celos. Se puede ver qué; los maleficios son intenciones ocultas para debilitar y 
desestabilizar al enemigo.  
 
Los momentos siguientes a la muerte o lesión de un individuo son de extrema tensión 
para sus parientes uterinos. La autoridad secular de los tíos maternos (Alaü’la) se ve 
transitoriamente relegada por la autoridad ritual de la mujer (Outsü), que asume un control 
momentáneo de las acciones del grupo familiar. Ésta ordena la celebración de rituales de 
aspersión a los cuales deben ser sometidos los hombres; exige el sacrificio de algunos 
animales preciados u otras acciones que se desprenden de su contacto con el mundo 
sobrenatural a través de los sueños. La carne proveniente de los animales sacrificados no 
podrá ser consumida por los miembros del grupo y suelen brindarse a vecinos o a fines 
no comprometidos con el conflicto. (Guerra, 2002, pág. 118). 
 
Los aspectos mágicos de las disputas son alertas tempranas que previenen las agresiones o 
los ataque físicos y espirituales de los enemigos. Así, el sacrificio de animales, baños con hierbas 
y agua fría, evitar comer carnes rojas, la obtención de amuletos de guerra, evitar ver cadáveres de 
personas, entre otras, son acciones a las que todo hombre debe acceder para mantenerse alerta y 
firmes en posibles combates con sus adversarios.  
 
Aunque estos aspectos rebasan la racionalidad occidental, son dentro de los territorios 
temas que demandan particular atención, dado el arraigo mismo de sus creencias. Las tradiciones 
culturales del pueblo Wayuu, históricamente han estado enmarcadas dentro de marcos esotéricos 




Los procedimientos adivinatorios a partir de la lectura de un tabaco o de un tizón 
encendido tiene un antiguo arraigo entre los Wayuu y los registran en las fuentes 
históricas (Arévalo, 1776; Candelier, 1893), el especialista en este tipo de adivinación es 
llamado O´ulaküi, según la concepción tradicional, puede confirmar si la fecha acordada 
para efectuar un ataque es propicia, o puede también precisar las reales intenciones de un 
potencial adversario con el cual se ha soñado. (Guerra, 2002, pág. 119). 
 
Si bien para los propósitos de este trabajo no podríamos adentrarnos formalmente en una 
explicación respecto a la forma como operan estos fenómenos, sí resulta preciso dar cuenta de que 
estas narrativas vienen construyendo durante siglos modos de relación que, a veces, ahondan las 
diferencias, como resultó en este caso de estudio.   
 
 
3.6. Debilitamiento de la organización social Wayuu 
 
Los distanciamientos dentro de los miembros de una e’irrukuu en el territorio están 
asociados con la extensión de los vínculos hacia agrupamientos de parentescos más amplios. Estas 
nuevas configuraciones dan soporte a la organización social de la e´irrukuu, pero también son 
perjudiciales para la misma. Su importancia radica en la construcción de la cohesión de sociedades 
más extensas. Los vínculos de parentesco más grandes establecen redes entrelazadas de alianzas 
que unen a los miembros de una e’irrukuu en lealtades, a menudo respaldadas por los Alaü’la de 
cada territorio. En esto consiste la importancia política del pueblo Wayuu. Los vínculos son 
importantes económicamente, en el sentido de que proporcionan y generan cierto tipo de estatus y 
reconocimientos en algunos miembros de las e’irrukuu.  
 
La familia de padre, madre, e hijos, es un grupo importante en prácticamente todas las 
sociedades. La relación conyugal en el pueblo Wayuu es necesaria para la continuidad física de la 
sociedad, y esta relación conyugal es mediada siempre por las leyes culturales que regularizan 
estas relaciones en el marco de las lógicas de pensamiento Wayuu. Además, es en gran parte de la 
organización social de la e´irrukuu que, se consigue la continuidad cultural y la entrega de la 
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herencia social en las siguientes generaciones. Ya que la madre, los tíos, el padre y demás 
familiares capacitan a sus hijos en la cultura de su sociedad, para que conozcan el funcionamiento 
del sistema familiar.  
Sin embargo, en la moderna sociedad consumista, capitalista e industrial, las e’irrukuu 
Wayuu, con la ayuda de la escolarización y otras instituciones presentes en el territorio, adiestran 
personal para los grupos funcionales especializados (Asociaciones políticas, Iglesias, Instituto 
Colombiano del Bienestar Familiar, fundaciones que operan en la región, multinacionales, Fuerza 
Pública, entre otras). Todos estos grupos, están unidos por un único interés: “ejercer control sobre 
el territorio y desestabilizar la organización social Wayuu”. Solamente cuando los niños hayan 
crecido y contraído matrimonio, las relaciones de los miembros de una e’irrukuu entran en 
conflicto con los jaloneos de otros grupos de parentesco. Así, la nueva familia, con nuevas 
estructuras organizativas que, abarcan una serie de intereses, genera derramamiento de sangre 
dentro del pueblo Wayuu. Los siguientes casos pueden ejemplificar muy bien como ocurren esa 
inferencia: 
 
Las reservas de tierra adjudicadas por el INCORA al proyecto Cerrejón, ocasionó la 
división del territorio del pueblo Wayuu, pues para poder construir la vía férrea de más 
de 150 Km, la empresa debió destruir cuanto cementerio y ranchería se encontraba en la 
zona escogida por la multinacional. A su vez según las alegaciones de los Wayuu, el 
trabajo rutinario de la multinacional generaba devastadoras consecuencias ambientales. 
(Chavarro, 2010, págs. 88-89) 
 
Jairo Arpushana, líder Wayuu del municipio de Maicao, asegura con respecto al tema: “el 
proyecto minero obligó a los Wayuu a trasladarse a territorios ajenos. Muchas de las familias 
pertenecientes a las rancherías aledañas al sector minero, tuvieron que migrar hacia la parte norte 
del territorio en condiciones muy deplorables. Con el tiempo estas familias comenzaron a tener 
problemas con las familias donde se alojaron.  
 
En este mismo sentido, mediante Resolución N 067 del 3 de septiembre de 1981, el 
Gobierno Nacional le otorga a la multinacional ITERCOR 1.195 hectáreas de territorio 
“baldío”, como se denominaba el territorio Wayuu en la época, para la adecuación de 
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obras de infraestructura, tales como un puerto, aeropuerto, un terminal férreo y una 
ciudadela industrial.  (Chavarro, 2010, pág. 89). 
 
Según Chavarro (2010), Esta zona claramente no era baldía, por el contrario, estaba 
ocupada por la comunidad Wayuu de Media Luna, donde habitaban 750 personas que se dedicaban 
a diferentes actividades en especial al pastoreo de ovinos y caprinos, la agricultura, y la pesca. Sin 
embargo, en 1982 comenzaron las obras de construcción, desde entonces la empresa minera y la 
comunidad de Media Luna se enfrentaron en una negociación teñida de fuertes discusiones, 
amenazas físicas y conflictos jurídicos.  
 
Asimismo, en los territorios circundantes a las actuales Salinas de Manaure, han residido 
tradicionalmente: los Epinayu, los Epieyu, Arpushana y los Pushaina, que en su conjunto 
configuran 16.000 personas. A mediados del siglo XX, la explotación de la sal fue 
establecida legalmente como monopolio del Estado. A su vez, se dio en concesión la 
explotación de Sal de Manaure al IFI (Instituto de Fomento Industrial) administrado por 
el Banco de la Republica, proyecto que se desarrolló modernizando las formas de 
explotación de sal y por ello relegando las tradicionales formas de producción de los 
Wayuu. (Chavarro, 2010, pág. 94) 
 
En este contexto se desarrolla el conflicto entre el Estado y las comunidades Wayuu del 
municipio de Manaure, en donde el primero abogaba por el desarrollo de un proyecto clave dentro 
del proceso de modernización de Colombia y por ello al derecho sobre los recursos y las tierras 
necesarias para dicho desarrollo, y en donde los segundo rechazaban la explotación industrial de 
la sal y la expropiación de tierras ancestrales.  
 
Víctor Epieyu, autoridad tradicional de Perrama jurisdicción del municipio de Manaure 
Guajira, asegura respecto al tema: “la empresa nos quitó gran parte de nuestros territorios y nos 
aisló de los procesos de producción y comercialización de la sal en casi toda la región. También 
aprovecho para negociar con algunas autoridades claniles, con el fin de provocar divisiones entre 
nosotros y originar conflictos entre las familias. Hoy en día, gran parte de las diferencias y disputas 
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interfamiliares, surgieron por los malos manejos de las negociaciones que se dieron con esa 
empresa.” 
 
Últimamente, la sociedad Wayuu se ha visto en serios problemas por la desestabilización 
de su organización social, dadas las distintas confrontaciones mencionadas anteriormente. Lo que, 
a su vez, genera todo tipo de querella entre los miembros de una e´irrukuu en el territorio. Se puede 
ver dentro de las unidades sociales que, los sobrinos se enfrentan a sus tíos, los hijos quieren ser 
sucesores de sus padres, los padres velan más por los intereses de sus hijos que las de sus sobrinos, 
disputas del territorio entre los hijos y los sobrinos de las autoridades tradicional, los hijos quieren 
heredar el territorio de su padre, entre otras.   
 
Por otro lado, una de las cosas que más desestabilizó al pueblo Wayuu, fueron las políticas 
públicas, erradas e inconclusas, del gobierno nacional, impuestas sobre la sociedad Wayuu. El 
siguiente caso es otra muestra que evidencia tal situación: 
 
Según Jairo Arpushana (2019), para los años noventa, más de diez mil indígenas Wayuu 
de la alta, media y baja Guajira, fueron sometidos a una jornada de cedulación en la que fueron 
nombrados de forma degradantes: Zapato, Tiburón, Malechor, Payaso, son tan solo algunos de los 
nombres que les colocaron en ese entonces. Sin embargo, el impacto más grande de este genocidio 
identitario se produjo en la desestructuración de la organización social del pueblo Wayuu. A raíz 
de este hecho, las nuevas generaciones, poseen como primer apellido, la e´irrukuu de su padre, 
situación que atenta con el orden lógico de lo que denominamos como: organización social de la 
e’irrukuu anclada a la cavidad uterina. Hoy en día, los jóvenes Wayuu dan por hecho que, poseer 
la e’irrukuu de su padre como primer apellido, le da derecho de habitar y heredar su territorio.  
 
Generalmente podemos ver que, con frecuencia, se gestan conflictos entre Apüshii, 
miembros familiares que se distinguen a partir de la carne materna (e’irrukuu) y oupayuu 
miembros que se distinguen por parentesco paterno. Las disputas por control de área territorial de 




Por otro lado, la constitución política de 1991, al declarar a la población indígena como 
sujeto social de derechos, y junto con ello el reconocimiento del territorio como resguardo.  
 
Artículo 329. “La conformación de las entidades territoriales indígenas se hará con 
sujeción a lo dispuesto en la Ley Orgánica de Ordenamiento Territorial, y su delimitación 
se hará por el Gobierno Nacional, con participación de los representantes de las 
comunidades indígenas, previo concepto de la Comisión de Ordenamiento Territorial. 
Los resguardos son de propiedad colectiva y no enajenable. La ley definirá las relaciones 
y la coordinación de estas entidades con aquellas de las cuales formen parte”. 
 
El pueblo Wayuu, comenzó a considerar el territorio como zona de resguardo en el marco 
de los recursos de transferencia que se otorgó para mitigar las necesidades de sus habitantes. Lo 
que llevó a constituir la figura de autoridad tradicional en el territorio (Decreto 1088 de 1993) “Por 
el cual se regula la creación de las asociaciones de Cabildos y/o Autoridades Tradicionales 
Indígenas”. Sin duda, el gobierno en su afán de plantear leyes y mandatos generó todo tipo de 
problemas en el territorio. La consecuencia de ello, ha sido una batalla campal entre sobrinos y 
tíos de estas e’irrukuu, en búsqueda de una “autoridad tradicional para el resguardo” que les 
permita hacer uso de los recursos que les ofrece el gobierno. 
 
Eventualmente, cuando fallece el Alaü’la (tío materno), reconocido en algunos casos, como 
autoridad tradicional, los hermanos del fallecido o sus sobrinos de mayor edad, podrían figurar 
como autoridad tradicional. El problema está en que, si ambos personajes quieren ser representante 
legal de ese territorio, realizan lo que se conoce en occidente como asamblea, donde se escoge un 
nuevo representante. Esta manera foránea de escoger lo que llamamos autoridad tradicional, ha 
perpetuado divisiones en las e’irrukuu.  
 
Precisamente porque, una asamblea no hace parte del sistema normativo Wayuu. En ese 
sentido, lo más autónomo sería el ejercicio del reconocimiento. Es decir, un líder no se elige, un 
líder se reconoce. Ese reconocimiento lo hacen los miembros de la e’irrukuu, teniendo en cuenta 
que, los tíos maternos como legítimos administradores del territorio, se le delegan dicha 
responsabilidad. Por tal motivo, el reconocimiento se hace sobre el hermano mayor de la persona 
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fallecida, y en caso de que este no tenga más hermanos, este reconocimiento recae sobre el sobrino 
mayor por línea materna.  
 
Las fuentes narrativas de esta investigación, muestran la existencia de tres autoridades 
territoriales que deben mantener la armonía dentro de la organización social Wayuu. 1. La 
autoridad clanil, quien es el Alaü’la, legítimo administrador político, ambiental y responsable de 
la integridad de los miembros de su e’irrukuu. 2. El Pütchipü´üi: quien es una persona reconocida 
por ser una autoridad moral heredero del sistema normativo Wayuu. 3. La mujer Outsü, que 
representa la autoridad espiritual que armoniza el comportamiento de toda la familia en tiempo 
real. 
 
Estas tres autoridades reflejan la base primaria de toda organización social dentro de la 
estructura territorial del pueblo Wayuu. Cualquier situación que genere diferencias, o en el peor 
de los casos, un conflicto entre los miembros de una e’irrukuu, esta triada, propicia los espacio 
para que las cosas lleguen a buenos términos. Sin duda, el debilitamiento de la organización social, 
está asociada a desequilibrios entre estas tres autoridades, dado que, las entidades estatales, omiten 





Es probable que los conflictos en el territorio Wayuu estén emergiendo de otras maneras y 
hayan surgido nuevas disputas entre las unidades familiares de las e’irrukuu. Las políticas públicas 
establecidas en el territorio por parte del estado, responden a intereses estatales y políticos de 
quienes le dan curso a su aplicabilidad, desestabilizando considerablemente las propiedades 
organizativas de las e’irrukuu.  
 
Esto deja ver que, estos procedimientos no están teniendo en cuenta los preámbulos 
establecidos en la Constitución Política, donde se reconoce la naturaleza multiétnica de la Nación 
colombiana. Art. 7, dando lugar a la adopción del principio fundamental de respeto a la diversidad 
étnica y cultural. En ese sentido, el Estado colombiano ha reconocido la importancia y la 
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inaplazable necesidad de garantizar la existencia de comunidades culturales diversas, como 
elemento esencial de la nacionalidad; reconociendo los derechos que tienen las personas y los 
grupos humanos diversos culturalmente. 
 
Los derechos culturales son difíciles de definir al menos por dos razones: primero, porque, 
a pesar de su enorme importancia, han sufrido de un paradójico “subdesarrollo jurídico” pues no 
han tenido las precisiones conceptuales y jurídicas que han conocido los otros derechos humanos, 
como los derechos a la autonomía organizativa de lo político, identitario, social, cultural y 
económico de los pueblos indígenas. Y segundo, porque es una noción compleja que abarca 
elementos muy distintos, como la protección y preservación de la organización social de la 
e’irrukuu y el patrimonio cultural de este.  
 
Por lo anterior, es necesario que las políticas públicas del estado en territorios étnicos, sea 
sensible a las lógicas estructurales del pueblo Wayuu, en aras de considerar que los pueblos 
indígenas tienen sus propias formas de organizarse. En esa medida, los grandes conflictos que hoy 
atraviesan las e’irrukuu Wayuu, sientan sus bases en la homogeneidad de la política pública en 
heterogeneidad cultural del territorio.  
 
 
3.7. Narrativa autobiografía del investigador 
 
La cultura, como un sistema compartido de significados, comprende la amplitud de las 
formas en la que, el yo narrador, da sentido a la vida. Es decir, narrar la experiencia, dota de sentido 
la vida del narrador. Lo cual, une la construcción de la realidad, con la formación identitaria del 
territorio en una matriz colectiva y cultural. Por ello, se hace importante para esta investigación, 
ver la narrativa como un proceso que le da sentido al self del sujeto en la creación de su identidad 
cultural. De esta forma, los seres humanos utilizan las narrativas de su cultura, para interpretar las 
situaciones, experiencias, de si y de los demás, y actuar de modos socializados en torno a estas 
realidades. A través de un proceso interpretativo con base a la interacción y conversación social 





Me llamo Ángel Robles de e’irrukuu Epieyu. Nací en Manaure Guajira el 12 de diciembre 
de 1989, según lo que se ve a simple vista en la parte trasera de mi tarjeta de identidad. Pero otras 
versiones, cuentan que mi madre alumbró mi nacimiento en 1988, año en la que entonces el 
huracán Joan visita nuestro territorio. Mi madre narra que, ella comenzó a sentir sus dolores de 
parto, pero para ella era natural, ya que había tenido seis partos normales y pues yo, que era el 
séptimo, no marcaba la diferencia en cuanto al dolor de parto. Sucedió entonces que, los dolores 
se aceleraron y cuando quiso llegar la partera, yo estaba fuera de su vientre. 
 
Cuenta con una mirada aguarapada, que yo había caído en una pila de arena con el cordón 
umbilical enrollado en el cuello. Dada esta situación, me estaba poniendo de color morado   debido 
al líquido amniótico que tenía en mis fosas nasales y en la cavidad oral, algo que no me dejaban 
respirar el aire huracanado de esos tiempos.  
 
Con el paso de varias lunas y varios soles, fui creciendo y me convertí en todo un 
hombrecito. Desde niño me gustaba escuchar historias y quería estar todo el tiempo al lado de mi 
padre. El territorio de mi e’irrukuu era para entonces, bastante extenso. Había caprinos, ovinos, 
gallinas, burros, perros, etc. Muchas veces salíamos con mis primos a ordeñar los chivos y a 
bañarnos en el jawei (arroyito). Todo giraba alrededor del territorio, pues la vida en comunidad y 
alrededor de la familia, suele ser llena de muchos tiempos de calidad y de oficio en las labores de 
la tierra. 
 
Mi tío materno (Víctor Epieyu) se levantaba en horas de la madrugada a contar historias 
con sus amistades alrededor del fogón y tomaban café y mucha chicha. En esas mañanas llenas de 
historias, me sentaba al lado de mi tío y escuchaba lo que decía, pues siempre finalizaba su 
intervención organizando los miembros de la familia según las actividades del día y el rol de cada 
quién. Mis primos buscaban agua y leña, mis primas cocinaban, mi madre ayudaba en la cocina, 
mi tío daba de comer a los animales… Mientras tanto, yo caminaba de lado a lado por la ranchería 




Desde niño comencé a trabajar en las salinas de Manaure arriando carretilladas de sal en 
Shorshimana (mina de sal), para poder tener algo de dinero, igualmente, también trabajé vendiendo 
gasolina de contrabando en un lugar llamado la cruzada en Manaure. 
 
Una mañana del mes de diciembre vi a mis hermanos con armas en la cintura, para ese 
entonces pensé que era normal, dado que, mi papá y mis tíos, por línea materna, también lo hacían. 
En ese mismo mes de diciembre me llevaron a una parte específica del monte junto con mis 
hermanos varones. Yo me preguntaba si pasaba algo, pues apenas tenía 14 años y no sabía qué 
pasaba. Nos colocaron en un banquito de madera, en esa habitación estaba mi tío materno, una 
vela encendida, una botella transparente llena de chirinche, tabacos y algo de agua con plantas. 
Esa noche solo veía lo que estaba alrededor de la vela, pues había poca luz. Comenzaron a bañarme 
y a soplarme chirinche sobre la cabeza, sobre mi cuerpo y sobre mi rostro. El frío que entraba en 
mi cuerpo era muy fuerte. Todo despertó dentro de mí y comencé a entender cosas que jamás en 
mi vida había entendido, pero con la plena certeza de que mis hermanos ya sabían en que estaban. 
 
Cuando salí de esa habitación de barro, oscura y llena de silencios, mi infancia fue marcada 
con la palabra Katnush pía, jala pío saín, Shirrajuinta poupuna (tú tienes enemigos, ten mucho 
cuidado con ellos, pueden conocer tu rostro). Desde entonces comprendí el escenario de las armas 
en la cintura de mis hermanos y con las ganas de conocer quiénes eran esos enemigos. Desde 
luego, preguntándome si también tendría mi propia arma.  Asimismo, comprendía las muchas 
veces que mi papá me bajaba de su carro cuando él iba para su ranchería y me dejaba llorando en 
los brazos de mi madre. Claro, mi madre tuvo, después de sus labores, la autoridad de decirme que 
nuestros enemigos vivían cerca al territorio de mi padre. Su voz decía que mis enemigos eran los 
de clan Uriana, que vivían aproximadamente a dos horas de nuestro territorio, y que a pesar de que 
el conflicto estaba quieto, yo debía tener mucho cuidado de no estar por esos lados. 
 
Desde entonces, cada vez que se activaba un conflicto en el territorio de otras e’irrukuu, se 
hablaba del que ya era mi conflicto. Aunque muchas veces mis tíos, querían que yo tomara 
distancia de problema, en algunos momentos me contaban cómo y en qué circunstancia habían 




El oficio de la presencia de una vida llena de interrogantes llegó ¿Por qué heredé un 
conflicto de mis antepasados? ¿Cuál es el origen de dicho conflicto? ¿Por qué los hijos de mis 
hermanas siguen heredando ese conflicto? ¿Por qué no podía caminar el territorio libremente? ¿De 
quiénes tenía que esconder mi rostro sino conocía mis enemigos? 
 
Estas preguntas rondaban mi cabeza y siempre me iba a descansar a mi chinchorro con ese 
pendiente. No era fácil para mí, digerir tan complicado asunto.  
 
En la medida que fui conociendo a más personas dentro del territorio, comprendía que 
muchas familias al igual que la mía, compartían la misma situación. A lo largo y ancho del 
territorio, se podía escuchar con mucha frecuencia los conflictos de una y otra e’irrukuu, los 
heridos y los muertos de uno y otra e’irrukuu. 
 
Mis compañeros de rancherías aledañas a mi sector de origen contaban situaciones 
parecidas a las que yo veía, vivía y escuchaba. Pareciera que ellos entendieran la situación mejor 
que yo, porque se les veía la intención de tener ciertas curiosidades en las diferentes armas que 
existían en el mercado contrabandista. Una manera de saber si los jóvenes están armados en el 
territorio en ese entonces, era cuando había fiestas en el pueblo y se escuchaban disparos al aire, 
en algunas situaciones, personas que estaban en otros lados del territorio respondían y así se sabía 
en qué lugar era y quienes eran los ¨guapos de la región¨. 
 
Comprendí pues, que la idea de tener un arma y hacer disparos al aire era una forma de 
demostrar su hombría a los demás. También comprendí, a mi corta edad que, el territorio se 
acordona para quienes tenían problemas; que los trabajos que impliquen recorrer el territorio no es 
una opción para quienes tienen enemigos; que las mujeres estén dispuestas en todo momento a 
buscar a sus hijos caídos en los enfrentamientos, lo que al final, aumentaba su umbral de 
resiliencia.    
 
En el mes de septiembre del 2006, tenía apenas 17 años. Para esa fecha, presencié la muerte 
de un primo por línea paterna. (Ismaldo Antonio Robles Alfaro QEPD), un disparo que atravesó 
su corazón y con lágrimas en sus ojos decía que no quería morir, sus palabras fueron suficientes 
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para que su padre (mi tío) vengara su muerte y le quitara la vida a quien se la quitó a su hijo. Dos 
personas muertas y tres heridos fue el saldo de una situación difícil para dos familias. Aunque a 
muchos lo atravesaba la incertidumbre de lo que fuera a pasar, yo trataba de guardar mi corazón y 
de no llorar. Desde muy joven comprendí la seriedad del asunto y que cada día me hacían 
posicionarme más en mi realidad y la de mi e’irrukuu.   
 
Aunque ese problema no tenía nada que ver con mi línea materna, me dolía lo que pasaba 
con la familia de mi padre. Recuerdo que esa vez él me dijo que si lo mataban delante de mí yo no 
tenía por qué meterme, ya que los únicos que podían hacerlo eran sus sobrinos. Es decir, los hijos 
de su hermana. 
 
Con el pasar del tiempo las dos familias se pusieron de acuerdo, para resolver sus 
diferencias y llegaron a un pacto de palabra de no seguir agrediéndose ya que habían muerto varios 
de lado y lado. Ese verdadero acto de palabra y reconciliación fue contundente para que las cosas 
no empeoraran y hubiese un arreglo, ya que las dos familias compartían un mismo e’irrukuu 
(Arpushana). 
 
Todo esto, fue lo que finalmente me llevó a considerar seriamente esta posibilidad de 
investigación que hoy me ocupa, y con la que quisiera aportar aun cuando fuera un espacio de 
reflexión, respecto a toda esta dinámica en donde la palabra, la historia y el territorio, deben tener 






























CAPÍTULO 4.  
 MEDIACIÓN Y PALABRA PARA LA CONSTRUCCIÓN DE UNA NUEVA HISTORIA 
DE VIDA 
 
Desde las narrativas reconocidas dentro del territorio, es preciso identificar nuevos caminos 
hacia distintas formas de resolución de problemas. El conflicto no ayuda a nadie, genera igual 
detrimento a las dos partes y es nicho constante de oscuros rencores. Alargar estos discursos, es 
ver agonizar toda una e’irrukuu y junto con ella, el territorio. Es urgente construir nuevas 
narrativas. 
 
La narrativa en este capítulo, refiere a los relatos que se evocan reflexiones distintas a la 
del odio y la venganza. Esto permite la intención de propiciar marcos de resolución de conflictos. 
En este punto, la conversación narrativa es una modalidad que permite atribuirle sentido y 
significado a las interacciones en curso en el proceso de la conversación definida como círculos 
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narrativos. Lo que resulta de procesos reflexivos y comunicacionales que, organizan la 
experiencia. 
 
Esta forma de comunicación, comprende la posibilidad de que los seres humanos 
reeditemos las formas y vinculación presentes en las historias y relatos de vida. Compartir los 
significados evocados en los relatos, es crear nuevas versiones entorno a lo que es vivir con 
plenitud, es decir: desterrar las expresiones de odio y rencor que originó la guerra. 
 
A continuación, veremos la emergencia de nuevas narrativas que construyen posibilidades, 
desde las que surgirán escenarios de resolución de conflictos. De este modo, se espera enfrentar 
una serie de problemas que ponen en riesgo la integridad del pueblo Wayuu, y particularmente la 





4.1. Trabajar para promover el cambio 
 
Podemos ver con frecuencia que, miembros de las diferentes e’irrukuu, solicitan la 
presencia de las entidades sociales para que garanticen una solución en los conflictos que se gestan 
en el territorio. Aunque en algunos casos, esta intervención pareciera garantizar el arreglo de las 
diferencias entre las e’irrukuu en disputa, en otras, lo que hacen es complicar las cosas.  
 
El hecho de que entidades del estado tales como: asuntos indígenas del ministerio del 
interior, policía nacional, defensoría del pueblo y otros más, vean a las e’irrukuu Wayuu como un 
pretexto para proponer metodologías de intervención; ocurre que, en el contexto puntual, los 
funcionarios no cuentan con las competencias para actuar dentro de este sistema de relaciones. 
Con frecuencia, los asistentes sociales tienen una comprensión limitada del funcionamiento social 





En el capítulo anterior, describimos a la familia como un sistema de relaciones. Ahora 
concretaremos esas ideas, mostrando a través de las narrativas de la familia Epieyu-Uriana, cómo 
es posible que los operadores de servicios sociales, piensen las e’irrukuu. De este modo, podrán 
comprenderlas como parte de un contexto, y concentrarse en pautas, relaciones y modos de 
intervención, que promuevan nuevas construcciones de mediación. 
 
Para simplificar podemos decir que la tarea conceptual de una intervención es de doble vía, 
por un lado “pensar amplio”, y, por el otro, tener en cuenta la “organización social de la e’irrukuu”. 
Pensar amplio significa ir más allá del individuo, a fin de comprender importantes características 
del caso. También significa tener la voluntad de hacer una pausa y mirar hacia el contexto.  
 
Pensar la organización social de la e’irrukuu, anclada a la cavidad uterina y al territorio, 
significa estar dispuesto a comprender que, las palabras sabias de la mujer Wayuu, en el marco de 
un conflicto, ablandan los corazones airados de sus hombres. De este modo, el rol de la mujer se 
hace fundamental, en tanto que, es la que cuida y preserva la vida, gracias a sus buenas decisiones. 
Asimismo, hay que reconocer que el territorio comprende el primer recurso de la e’irrukuu y su 
relación con el todo. Una e’irrukuu sin territorio, es una mujer sin útero.  
 
Víctor Epieyu (2019), menciona que las organizaciones sociales deben incluir en sus planes 
de trabajo, el cómo abordar los conflictos entre las e’irrukuu y sus marcos de resolución. Esto 
favorece que los conocimientos del Pütchipü´üi, la mujer Outsü y la comunidad en general, se 
integren en la información que debe ser analizada por las diversas entidades que participan dentro 
del territorio.  
 
De igual manera, se deben integrar en la comprensión del conflicto, las voces de los niños, 
como directos implicados en la sucesión heredada de sus tíos maternos. Dentro de sus 
comprensiones, existe un lenguaje menos dañino, lo que puede posibilitar el cambio. Un cambio 
que impacte positivamente las nuevas generaciones, pensando que, el principio que más predomina 




Por otro lado, Luis Uriana (2019) menciona que, el principio de toda e’irrukuu, está en la 
mujer. Lo cual, hacerle parte de una estructura de cambio para evitar conflictos, es de absoluta 
importancia, en tanto que, la sacralidad de la vida, empieza con su decisión de cuidarla, protegerla 
y prolongarla. De esta forma, las entidades sociales que quieran ser garantes de los marcos de 
resolución en los conflictos del pueblo Wayuu, deben considerar, que en la participación de las 
mujeres está gran parte del modelo de intervención y resolución de los conflictos. También, en el 
proceso de reconciliación, jamás se debe excluir la presencia de la mujer ya que ella representa el 
principal escenario. Es decir, “el escenario espiritual” representado por la mujer Outsü, quien 
convoca a los hombres a la entrega de sus rencores en los rituales de mediación.  
 
Asimismo, para trabajar sobre la mitigación de los conflictos, el estado colombiano debe 
hacer única y exclusivamente un acompañamiento, más no, una intervención en los conflictos.  
 
Todo esto responde a que, algunas entidades sociales del gobierno, desconoce la aplicación 
del sistema normativo Wayuu aplicado al palabrero, el cual consiste en un conjunto de principios, 
normas, ritos y procedimientos que regulan la conducta social y espiritual del pueblo Wayuu.  
 
 
4.2. Marcos de reparación 
 
La acción más grave contra la integridad de la vida en el pueblo Wayuu es el asesinato de 
un miembro de la e’irrukuu. En estos casos, la pauta frecuente establece que todo derramamiento 
de sangre se paga, de acuerdo con las circunstancias de los acontecimientos; en ningún caso se 
puede alegar la legítima defensa. El quitarle la vida a un Wayuu, es falta gravísima que ninguna 
compensación podría cubrir, aunque en aras de restaurar la armonía rota por tal hecho, el pago se 
considera como un acto simbólico, pues ninguna acción física de transferencia, puede pagar la 
pérdida de un ser querido. 
 
El acto simbólico de reparar a una e’irrukuu afectada, esta medida principalmente por la 
virtud de reconocer que hubo una afectación, precedida por la voluntad de querer remediar la 




Según Polo (2018), en relación con el aspecto simbólico del pago, se presentan dos clases 
de reparación: el de la sangre derramada o cobro por las “lágrimas” que les corresponde a los 
familiares por línea paterna, y el de la carne, que les pertenece a los miembros uterinos del 
fallecido. A estos les corresponde una mayor paga, dado el principio de que los miembros de la 
e’irrukuu lo son en virtud de la carne que le proporcionará su madre; es decir, de acuerdo con el 
principio matrilineal a los parientes por línea materna les corresponde la paga por la carne. Esta 
suele cumplirse hasta en dos contados; en muy pocas ocasiones en tres. A los parientes por línea 
paterna le corresponde un pago menor por la sangre derramada; se acostumbra a pagarlo en un 
solo evento. A pesar de que la responsabilidad de las faltas no es individual sino de la e’irrukuu, a 
los homicidas se les suele aplicar ciertos restricciones y prácticas, tales como la prohibición de 
cargar infantes, someterse a dietas específicas, y, sobre todo, ser objeto de reproches por parte de 
la familia que siente menguar su patrimonio por los errores de sus miembros.  
 
Por otro lado, en el territorio existen muchas formas de agredir y de sentirse agredido. 
podemos encontrarnos con situaciones como las siguientes: violar la soberanía de un territorio, 
nombramiento de una persona fallecida, hurto de ganado, acciones violentas contra una mujer, 
ofender verbalmente a una persona, seducir a una mujer ajena, meterse en un conflicto ajeno, 
sacarle sangre o mostrarle el arma a alguien, entre otras. Estas situaciones convocan una serie de 
elementos recursivos para mediar el comportamiento en el pueblo Wayuu. Ante cualquier situación 
que genere malestar entre las partes, siempre predomina el diálogo y la mediación.  
 
De acuerdo con Polo (2018), una mirada rápida a las encuestas realizadas en los 99 
territorios del Parque Nacional de la Macuira (Min-ambiente, s.f,), permite constatar que la 
capacidad de resolver los conflictos es la característica predominante en la selección de las 
autoridades tradicionales del territorio. Sin esta capacidad seria dificultoso arreglar lo que podría 
llamarse la primera clase de conflicto.  
 
La primera clase de conflictos es aquella que puede resolver la autoridad tradicional: son 
aquellas ofensas o problemas cuya gravedad no implican acudir a la figura del Pütchipü´üi por que 
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las e’irrukuu consideran que sus autoridades pueden mediar la situación para resolver las 
relaciones rotas ocasionada por dicho acontecimiento o la mala actuación de uno de sus miembros.  
 
Los conflictos de segundo orden, son aquellos que, los miembros de una e’irrukuu agredida 
u ofendida consideran, que mediante un mediador externo a las dos e’irrukuu, se puede arreglar y 
lograr una justa compensación a la ofensa recibida. En esta medida, el procedimiento es el 
siguiente: acaecido el conflicto que transgrede algunas de las normas, el Alaü’la reúne a los 
miembros de sus e’irrukuu para analizar la existencia de los acontecimientos y sus circunstancias, 
para determinar el monto de la compensación de la ofensa infringida y cuál sería el Pütchipü´üi 
apropiado para lograr una compensación justa. En la mayoría de los casos encargan a un 
Pütchejeena (mensajero de lo pacifico) para notificar a la e’irrukuu agresora que un Pütchipü´üi 
les llevara la palabra con las pretensiones económicas de la e’irrukuu ofendida.  
 
El Pütchipü’üi es recibido en la ranchería por el Alaü’la y las personas reconocidas de la 
e’irrukuu. Después de una larga introducción de saludos, cuentos e historias y comentarios propios 
de la función simbólica del lenguaje. Se le da apertura a la comprensión de las razones que llevaron 
a cabo la vista del Pütchipü’üi a tal territorio. Este escenario se convierte en un dialogo abierto 
para todos los presentes en función de propiciar mecanismos de resolución del conflicto. De esta 
manera, se gesta un dialogo de profundo respeto, donde le papel de la mujer es determinante para 
sellar una buena mediación reparatoria, dado que, son ellas la columna vertebral del cuidado a los 
miembros de su e’irrukuu y las protectoras de la vida familiar. En ese mismo orden de ideas, las 
mujeres son las más interesadas en que haya una reparación que garantice la no violencia entre 
una y otra e’irrukuu. Principalmente porque sus hijos estarían involucrados en una eventual guerra. 
El Pütchipü’üi por su parte, hace uso de su versatilidad y persuasión pacifica para lograr equilibrar 
la palabra y llegar a un acuerdo equitativo entre las parcialidades.  
 
Una vez se haya realizado el dialogo con la e’irrukuu agresora, el Pütchipü’üi debe entregar 
la palabra a la e’irrukuu agredida, exponiendo los temas que se dialogaron entorno al arreglo, para 
proseguir con el proceso de reparación. Es esa medida, se va tejiendo los posibles acuerdos que 




Para Polo (2018), el procedimiento en la resolución de esta clase de conflictos, en pocos 
términos, consiste en lograr que las partes en disputa lleguen a un acuerdo consensuado que 
permita reparar los daños causados y los perjuicios percibidos por la acción de uno de los miembros 
de una e’irrukuu contra otra, mediante el diálogo entre las partes a través de un Pütchipü’üi.  
 
Así, los marcos de reparación dependen de la voluntad de todo un sistema de relaciones 
que, interconectadas por medio del dialogo, el lenguaje y la comunicación, propician escenarios 
de intervención, con el pleno objetivo de cuidar y proteger la vida por medio de la reparación 
mutua.   
 
 
4.3. Columna vertebral del sistema normativo Wayuu 
 
Aunque cada cultura tiene sus propias dinámicas que las constituyen como únicas, es 
importante señalar que la estructura normativa del pueblo Wayuu, constituye un eje central que la 
hace especialmente única. Todo ello, ha logrado sostenerse más allá de la intromisión de occidente. 
En lo que viene, se expondrán los referentes principales de esta estructura.    
 
Territorio: Se considera como una propiedad generacional y colectiva de las e’irrukuu 
Wayuu. En ella se constituye la organización de lo vivo y lo no vivo, como una relación intrínseca 
que emerge en la interacción simbólica del contexto y el devenir de su construcción social. Quien 
ejerce jurisdicción en ella, es el Alaü’la como legítimo administrador y proveedor de este. En el 
marco de los conflictos entre e’irrukuu que se dan en ella y a veces por ella, lo que aporta el 
territorio en la resolución de estos malestares sociales, es la identidad de quienes en residen en la 
tierra. En el conflicto de los Uriana y los Epieyu, la e’irrukuu Epieyu, decidió irse de su territorio, 
y, hasta el sol de hoy, no han vuelto a sus tierras, porque la relación espiritual con este, esta 
fraccionada. Solo se puede volver al territorio, cuando arreglen sus diferencias con sus enemigos 
de guerra. 
 
Organización social: Cuando hay una afectación, quienes reciben la palabra son los tíos 
maternos de la e’irrukuu, por tanto, la organización social de la e’irrukuu, toma fuerza y valor en 
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el plano de la solidaridad de todos sus miembros, para evitar cualquier situación que ponga en 
riesgo la integridad de esta. Por tal motivo, cuando hay un conflicto, la e’irrukuu propicia 
escenarios para buscar una solución que permita el diálogo, la reparación de la ofensa y la 
búsqueda de la reconciliación con los otros.   
 
Lengua materna: El pueblo Wayuu sin lengua materna no resuelve nada. Cuando un 
Pütchipü´üi lleva la palabra para mediar una situación, lo que lleva con él es su lengua materna. 
El lenguaje como principio de realidad, está dotada de sentido en la comunicación con los demás. 
Toda persona con dominio del Wayuunaiki en la resolución de un conflictos, problema o 
diferencias, tiene la capacidad de lograr un acuerdo entre las partes. Por tal motivo, ser portador 
de una lengua materna es comprender, razonar y reflexionar, sobre las lógicas situadas del territorio 
y actuar en pro de mantener el equilibrio dentro de una situación de conflicto. Una mala decisión 
puede generar una guerra, y una buena intervención puede acabar con ella. De esta forma, el 
Pütchipü´üi como portador de la palabra, tiene la responsabilidad de persuadir las partes 
implicadas en el conflicto, con el objetivo de crear escenarios pacíficos, donde la palabra sea el eje 
de toda intervención-acción en los marcos de resolución de conflicto.  
 
Espiritualidad: En el nivel físico, la reparación de la ofensa de los afectados, se inicia con 
en el pago mediante la entrega de materiales simbólicos. Esta acción es totalmente valiosa, si se 
continúa con la reparación espiritual. La mujer Outsü, quien se encarga de los ritos de 
armonización entre las partes, cuenta con el conocimiento, para hacerles un llamados espiritual a 
los miembros de las e’irrukuu, con el propósito de que, el ciclo de la reparación termine en buenas 
condiciones.  
 
Economía propia: En el marco de un conflicto entre e’irrukuu, quién no cuentan con 
ovinos, caprinos, vacas, mula, caballo, burro, collares de Tuma, entre otros materiales, se le es 
muy difícil reparar a la e’irrukuu afectada. La economía del pueblo Wayuu, está fundamentada por 
la fuerza de trabajo colectivo que hay en la crianza y el sostenimiento de sus animales. Toda 
e’irrukuu que tenga animales en su espacio vital, es una e’irrukuu que ha depositado parte de su 
vida en la crianza de estos. Por tal motivo, es más importante pagar las ofensas con animales que 
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con dinero en efectivo. En la reparación de una e’irrukuu, los animales representan un valor 
simbólico, el dinero solo representa un precio efímero.  
 
Estas cinco manifestaciones representan el soporte vital del sistema normativo Wayuu, 
dado que, cada una de ellas registra un valor importante dentro de los procesos de intervención, 
reparación, conciliación, mediación y restauración de las e’irrukuu en situaciones de conflicto en 
el territorio. Si una de estas cinco manifestaciones se encuentra en desequilibrio o en riesgo de 
desaparición, no se podría aplicar el sistema normativo Wayuu en pleno y, no habría razón de ser, 
sobre el rol que cumple el Pütchipü´üi en las diferentes situaciones que se presentan entre los 
miembros de las e’irrukuu. Por tal circunstancia, la nación Wayuu preserva dentro de sus 
principios y lógicas de pensamientos, la comprensión de estos cinco pilares, con la convicción de 
que cada uno de ellos en el marco de los conflictos, se comporta como una autoridad vital para 
establecer una sana convivencia.  
 
Así podemos ver que, estas cinco propiedades del sistema normativo Wayuu, revitalizan el 
marco lógico de la medicación e intervención, para que el rol del Pütchipü´üi y de la mujer Outsü 
en la resolución de conflictos sea consistente y eficaz.  
 
Por otro lado, vemos como el ministerio de cultura y la UNESCO, patrimonializó el sistema 
normativo Wayuu aplicado al Pütchipü´üi, declarándolo como Bien de Interés Cultural del Ámbito 
Nacional e incluido en la Lista Representativa de Patrimonio Cultural Inmaterial, bajo resolución 
2733 del 30 de diciembre del 2009. Lo cual, entreteje la importancia de estas cinco manifestaciones 




4.4. Lapüü una mediación simbólica desde el mundo de los sueños 
 
En los saberes del “desierto” prima el mundo mágico de la interpretación de los sueños y 
su relación en la orientación de los escenarios de conflictos. El pueblo Wayuu conserva dentro de 
su cotidianidad espiritual, la intrínseca relación que tienen los sueños y el manejo de disputas entre 
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las e’irrukuu. Lapüü como es conocida originalmente en lengua Wayuunaiki, comprenden los 
procesos subjetivos e intersubjetivos de una atmosfera espiritual encarnada en las relaciones 
humanas y no humanas, dentro del territorio.  
 
La mujer Outsü (autoridad espiritual), es una de las personas que interviene en los 
conflictos entre las e’irrukuu, para mediar de forma sobrenatural en el comportamiento de las 
parcialidades en disputa.   
 
Según Jaramillo (2018), para el pueblo Wayuu los sueños son una forma de comunicación 
entre el mundo espiritual y el mundo cotidiano. La comprensión de la experiencia onírica como el 
medio a través del cual los espíritus envían mensajes a personas vivas, nos acerca a entender 
elementos propios de esta cultura como su noción de la vida, la enfermedad y la muerte o su visión 
del pasado, el presente y el futuro; una espiritualidad definida por la creencia que se expresa en la 
experiencia onírica y sus diferentes usos en la cotidianidad en un mundo dual y en espíritus que se 
comunican y actúan en la vida material. De otra forma, el sueño es el vínculo más cotidiano con 
la vida después de la muerte que vive el Wayuu y es un vínculo que los involucra a todos, así no 
todos tengan sueños que comuniquen mensajes, lo cual le confiere una importancia que surge y se 
comprende en y después de la cultura. Para este autor, dentro de las características del sueño en el 
pueblo Wayuu, están las del sueño como protector y transmisor del mundo significativo, como 
determinantes del orden social y como forma de conocimiento. 
 
Sin duda, los sueños son de especial importancia, para contemplar la subjetividad cultural 
del pueblo Wayuu dentro de las dinámicas propias de su entramado espiritual. Así, podemos ver 
que, el acto de soñar, contar el sueño y su posterior interpretación, toman sentido en la comprensión 
consensuada del acompañamiento de la mujer Outsü, para lograr percibir la importancia de este, 
en la medicación de un conflicto o cualquier situación que se exprese dentro de la dinámica 
territorial.  
 
Según Guerra (2002), los momentos siguientes a la muerte o lesión de un individuo son de 
extrema tensión para sus parientes uterinos. La autoridad secular de los tíos maternos (Alaü’la) se 
ve transitoriamente relegada por la autoridad ritual de la mujer Outsü, que asume un control 
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momentáneo de las acciones de la e’irrukuu. Esta ordena la celebración de rituales de aspersión a 
los cuales deben ser sometidos los hombres; exige el sacrificio de algunos animales preciados u 
otras acciones que se desprenden de su contacto con el mundo sobrenatural a través de los sueños. 
La protección de los miembros del grupo de parientes uterinos va a provenir en gran medida de 
los espíritus auxiliares (Aseyuu) de la Outsü y los espíritus de las personas que han fallecido, los 
cuales se comunican a través de los sueños y se representan en antiguos y pequeños amuletos 
llamados lanía o “contras”, conservados con celo por la persona encargada de su custodia y de 
proporcionar las ofrendas que estos solicitan periódicamente.  
 
Lo anterior deja ver que, los sueños construyen patrones comunicacionales entre en mundo 
terrenal y el mundo espiritual del pueblo Wayuu. Lo cual, expresa pautas de autocuidado basados 
en la obediencia de la interpretación de estos. De esta forma, cuando las e’irrukuu se encuentran 
en conflicto, atienden el llamado de sus sueños, como una forma de intervenir su situación terrenal 
mediante rituales de armonización y de precaución, con el propósito de buscarle una salida al 
conflicto. La protección de los miembros de las e’irrukuu en conflicto, dependen en gran medida, 
de la intervención de la mujer Outsü, para evitar mediante el recurso espiritual de la interpretación 
de los sueños, la pronunciación de ataques a mano armada, emboscadas, venganzas, en otras. 
 
Por otro lado, los sueños representan una forma de reorganizar el campo vital de las 
e’irrukuu en conflicto, dado que, hacen de su interpretación nuevas formas de comprender el 
territorio, las relaciones familiares, la resolución de problemas y la mediación del conflicto por 
medio de rituales de protección y cuidado.  De esta manera, los sueños establecen pautas de 
arbitraje en los conflictos entre las e’irrukuu, dejando ver la importancia de la mediación simbólica 
generada por la comprensión de estos y su relación con el mundo espiritual del pueblo Wayuu.  
 
 
4.5. Mediación y reparación 
 
Los procesos que se dan dentro del territorio, para reconstruir el tejido social afectado por 
los conflictos, no es algo que se da de manera caprichosa. Obedece a unos procesos claramente 
definidos y que forman parte de la esencia misma del ser Wayuu. A continuación, se expondrán 
102 
 
cada uno de ellos para dar cuenta de uno de los resultados que las mismas narrativas de sus 






Ishoupuna: (valor de la sangre) 
 
Representa la primera acción para buscar un acuerdo entre las parcialidades. Todo 
derramamiento de sangre sobre el cuerpo de una persona, es digno de reparar. La Ishoupuna 
comprende la acción de compensar la sangre derramada de un ser Wayuu. Aunque la parte más 
afectada sea la línea materna de la persona agredida, a quienes les corresponde recibir el pago de 
la Ishoupuna, es la línea paterna. Esta primera medida, responde a que, el padre como dador de la 
sangre en la fecundación del óvulo, siente dolor de ver la sangre derramada del cuerpo de su 
hijo(a). Lo cual, todo agresor que tenga la voluntad de reparar una ofensa en el marco de una 
afectación, tiene que pagar la sangre derramada de la persona agredida.  
 
Toda reparación simbólica, material y espiritual en las e’irrukuu, debe incluir tanto la línea 
materna, como la línea paterna. En esa medida, la Ishoupuna es una manera de reparar la línea 
paterna y hacerles parte en el proceso de reparación. Así, cuando la e’irrukuu del agresor y los 
miembros de la e’irrukuu paterna del agredido se encuentren, no tengan ningún motivo para hacer 
reclamos, ni cobrar venganza.  
 
Este primer momento es una respuesta clara para la línea materna de comprender que, la 
e’irrukuu agresora, tiene la voluntad de arreglar el conflicto. De esta forma, se da paso para que 
un Pütchipü´üi, intervenga en el ejercicio de la palabra y propicie puentes de comunicación con la 
e’irrukuu materna del afectado. En consecuencia, la e’irrukuu materna de la persona afectada, 
procede a solicitar el articulo con la que fue herido o ultimado la persona. En el caso de que sea 
un arma de fuego o arma blanca, debe entregarse, o si, por el contrario, la persona fue atropellada 




Owirra: (valor de las lágrimas) 
 
El Owirra representa el segundo procedimiento que debe presentarse en el ejercicio de la 
reparación en una situación de conflicto. Este se fundamenta en el principio del valor de las 
lagrima, la e’irrukuu agresora debe pagar las lágrimas derramadas de los familiares por línea 
paterna. Generalmente, este pago se realiza después del pago de la Ishoupuna, entre uno y otro 
procedimiento, hay un lapsus de 18 meses en tiempo real. El pago de las lágrimas del padre de la 
persona afectada, se realiza de la siguiente manera; por cada lagrimal se da un reconocimiento de 
15 cabezas de ovino o caprino, por cada fosa nasal, se entregan entre 10 y 15 cabezas de ovino o 
caprino y, por la flema de la garganta se otorgan otros 15 animales. Por todo, sería un valor 
equivalente a las 70 o 75 cabeza de ovino o caprino, con el propósito de reparar las lágrimas de la 
línea paterna. Esta acción, permite que, el padre de la persona afectada reúna a los miembros de 
su e’irrukuu y en acto público de su reparación, reparta equitativamente a sus parientes maternos 
el pago de sus lágrimas.  
 
El acto de pagar las lágrimas, antecedido por el pago de la sangre, son dos ejes 
fundamentales, para reparar la línea paterna de toda e’irrukuu afectada. Cuando una e’irrukuu 
repara a otra, una de las formas de abonar el terreno es empezar la reparación de la línea paterna. 
Todo ello cobra sentido, cuando la línea paterna valora el esfuerzo que hace la contraparte, para 
buscarle una solución al conflicto. En esa medida, este primer acercamiento, se convierte en un 
plus, para poder llegar a la línea materna. Sin duda, estos dos primeros procesos, otorga 
credibilidad en la voluntad reparadora de las e’irrukuu, dado que, de alguna u otra manera, detrás 
de toda reparación hay un esfuerzo y un trabajo colectivo que aumenta el umbral de respeto y de 
estatus de todos aquellos que deciden reparar y dar parte de su patrimonio familiar.  
 
Ojuta: (valor de pago a la e’irrukuu materna) 
 
Este procedimiento establecerá el valor a pagar a la e’irrukuu materna. En este momento 
de la reparación, la labor del Pütchipü´üi es fundamental, ya que, debe mediar entre las dos 
e’irrukuu el valor total a pagar y los tiempos entre uno y otro pago. Es importante que las dos 
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parcialidades tengan en cuenta que, ningún pago, determina el valor real de una persona asesinada 
o herida. Sin embargo, el acto simbólico que ejerce una e’irrukuu al reparar a otra, se lleva a cabo 
con el propósito de salvaguardar la vida de sus parientes y no negarles el derecho a tener una vida 
tranquila. Por tal motivo, al saber el monto a reconocer a la e’irrukuu afectada, se realiza lo que 
llamamos en el territorio como Pagna (solidaridad colectiva), lo que, a su vez se procede a recorrer 
el territorio y visitar a los vecinos, amigos, parientes, entre otros, con el objetivo de recolectar el 
monto acordado, para cumplir con las fechas de pago y avanzar en el proceso de reparación. La 
solidaridad colectiva de las e’irrukuu en el territorio se convierte en un ambiente de aceptación y 
compromiso en querer ser parte de un espacio de reparación y cohesión familiar que marque las 
pautas de patrones de reparación en el territorio.   
 
Errejirrawa: (verse las caras) 
 
Los tres primeros procedimientos, muestran el carácter y la madurez conciliadora de las 
e’irrukuu en un trabajo mancomunado con el Pütchipü´üi y la mujer Outsü, lo cual, permite que, 
la sacralidad de la vida sea respetada en todas sus dimensiones. La Errejirrawa comprende el 
momento en que, la e’irrukuu afectada entra en un proceso de sentar la palabra con la e’irrukuu 
enemiga, frente a lo que sucedió con su pariente, teniendo como principio vital, la verdad de los 
hechos y los acontecimientos de este. Es un momento épico, donde los asistentes de diferentes 
e’irrukuu del territorio, en especial las e’irrukuu en conflicto, dan a conocer sus rostros y, 
Usualmente los espacios de reconciliación de conflicto se realizan en un lugares neutros a los 
asentamientos de las e’irrukuu en disputa, dado que, las e’irrukuu respetan la soberanía del 
territorio donde se encuentran. En esa medida, es inaceptable alterar el orden lógico de la 
reconciliación, dada la importancia del espacio de reparación y la presencia de miembros de 
diferentes e’irrukuu en dicho lugar.  
 
La Errejirrawa, es un momento donde se aprietan las Warrara (bastones) en lugar de las 
armas, hay abundante comunidad y todos atienden la voz del Pütchipü´üi y de la mujer Outsü, 
como guías que hacen uso de sus conocimientos para ablandar los corazones endurecidos. En ese 
mismo orden de ideas, los hombres y las mujeres de cada e’irrukuu hacen uso de su presencia, para 
propiciar espacios de diálogos y de intercambio de alimentos, con el propósito de relacionarse con 
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el otro y tener dominio de sí mismo. Esto permite que, la comunicación con el otro, origine nuevas 
realidades libres de temor y de prejuicios. Asimismo, la presencia de otras e’irrukuu, juegan un 
papel muy importante en los procesos de reconciliación, en tanto que, sirven de garantes y de 
conservación de la memoria colectiva de estos escenarios dados en el territorio.  
 
Hay momentos en que, en la Errejirrawa se realizan Yonna (danzas) entre todos los 
asistentes, es una parte de la reconciliación donde se invitan unos a otros, hacer parte de la Pioya 
(pista de baile), donde se dan espacios de coqueteo entre las parejas danzantes, risas, cuentos, 
anécdotas, chistes e historias. Finalmente, el verse las caras, entreteje el contacto piel con piel. 
Esto deja ver que, toda vez que estas dos e’irrukuu se encuentre en el territorio, se vean las caras 
y puedan seguir sanando sus diferencias.   
 
Asirrawa: (intercambio de tragos)  
 
 Finalmente, la Asirrawa es el último encuentro entre las e’irrukuu en el marco de la 
reconciliación y reparaciones de estas. Se da dentro de este espacio, un intercambio de tragos de 
chirrinche entre los hombres de las dos e’irrukuu. Son entre 3 y 4 tragos de chirrinche que se 
comparte unos a otros, con el propósito de entablar un dialogo reflexivo direccionado al bienestar 
colectivo y al trabajo por el cuidado de la vida. Al cabo de unas horas se despiden con un apretón 
de manos, sellando mutuamente el espacio con la intervención del Pütchipü´üi y de la mujer Outsü, 
dejando ver la importancia de reintegrase a la vida, sentando un precedente de reparación colectiva.  
 
Aunque la reconciliación, no implica relación, debe existir el respeto mutuo entre las 
e’irrukuu y el acuerdo pactado en el proceso de reparación. Esto deja ver que, el valor de la palabra 
sea intrínseco a la obediencia de esta, sobre quienes la aceptaron como instrumento mediador de 
la reparación. En esa medida, estos cinco procedimientos marcan un precedente en valor 
constitutivo. Constituye la reparación de una e’irrukuu en medio de una disputa, dando lugar a la 






CONCLUSIONES Y RECOMENDACIONES  
 
En definitivas, luego de colocar los diferentes elementos en discusión, se llega a las 
siguientes conclusiones.  
 
Sin duda, los factores asociados en los conflictos entre las e’irrukuu familiares Wayuu, 
comprenden todo un conglomerado de situaciones que van desde una discusión hasta el homicidio 
de alguien o de algo. La emergencia de aflicciones sociales dentro del territorio tienen diferentes 
causas y diversos orígenes. Dentro del territorio Wayuu podrían emerger problemas, diferencias o 
en el peor de los casos, conflictos que diezman vidas humanas en las diferentes unidades 
familiares.  
  
 El surgimiento del conflicto en las familias de e’irrukuu Epieyu -Uriana, cambió muchas 
dinámicas de economía propia, y transformó dramáticamente los escenarios de desarrollo 
poblacional. alteraciones tan básicas, y cotidianas como la herencia de bienes o el usufructo de la 
tierra, los animales y otros recursos, transformaron comportamientos sociales que se venían 
desarrollando por años. Es indudable que este tipo de coyunturas, generó un desarraigo marcado 
en la estructura de autoridad que se respetó por mucho tiempo, y que fue gravemente afectada por 
este conflicto. 
 
Es claro que el carácter sistémico que se le imprime a este trabajo, obliga a que de una u 
otra manera todas estas categorías se vean conectadas. Es justo esto lo que se pone en 
consideración en estas narrativas. Así, es indudable que la afectación de la movilidad, y acceso al 
territorio, genera abandono, dejación de escenarios que antes eran de trabajo, y que, una vez 
ocurrido el conflicto, pasan a ser escenarios para la maleza, el debilitamiento de la soberanía 
alimentaria, de miedo y de caos. 
 
Por otro lado, la línea materna, que genera la posibilidad de herencia, fue igualmente 
afectada; aunque se mantienen, aún, las dinámicas básicas, pese al conflicto. Las transiciones de 
territorio afectadas por la línea de origen (paterna o materna) generan exclusión o inclusión dentro 
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de los escenarios propios del conflicto. Se afectaron las circunstancias mismas de movilidad dentro 
del territorio y el conflicto es básicamente heredado por línea familiar materna. 
 
La construcción de la idea de enemigo, es una narrativa que se construye desde niño. Un 
mes particularmente sensible para el recuerdo de este conflicto, se teje en la temporada 
decembrina, al parecer, por la necesidad de desplazarse a visitar parientes durante esta especial 
época del año. La idea de enemigo, se asocia al miedo. Se engendran miedos para darle fuerza a 
la idea misma de ¨enemigo¨. Los jóvenes se conectan desde muy temprana edad a todos estos 
imaginarios de conflicto y enemistad, por gestos tan simples, como los de ponerlos a portar armas 
para evitar requisas por parte de las autoridades (por lo menos en contextos urbanos).   
 
Las narrativas no se transforman sustancialmente con las voces que hablan. El discurrir de 
las voces de algunos miembros de las e’irrukuu, apropiadas de una palabra que expresan formas 
tradicionales de reconciliación, de perdón y restablecimiento de lo que fuera una medicación del 
conflicto. Por su parte, los mayores, reconocen la autoridad de los palabreros y de la mujer Outsü, 
para muchos de ellos, un recurso humano muy importante para la reconciliación. En sus voces, 
también existen recomendaciones sobre lo que debería ser una verdadera reparación con los 
modelos tradicionales del pueblo Wayuu. Asimismo, recomiendan una articulación entre las 
autoridades tradicionales y las entidades del Estado, que hacen un esfuerzo por la defensa de los 
derechos humanos y el cuidado de la vida.  
 
En este sentido, es urgente potenciar, fortalecer y revitalizar los marcos de reparación y 
reconciliación que expresan las autoridades tradicionales del pueblo Wayuu. Todo ello, con el 
propósito de generar espacios pedagógicos, para que las nuevas generaciones puedan articular 
estos conocimientos en sus espacios de vida y poder afianzar la labor del Pütchipü’üi y de la mujer 
Outsü en el territorio. Esto solo se logra, si se atienden las voces de la autoridades a quienes los 
jóvenes deben escuchar y obedecer.  
 
Por otra parte, es importante tener en cuenta que los procesos de auto-referenciación de la 
narrativa, brindan a los jóvenes que heredan estos tipos de aflicciones sociales, nuevas 
metodologías de significar las disputas interfamiliares. Por tal razón, narrarse así mismo la 
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experiencia del conflicto y narrase a otros, podría ser elemental, para construir nuevas 
percepciones acerca de las consecuencias que trae el conflicto a largo plazo y los beneficios que 
tienen los marcos de reparación en este tipo de querellas.  
 
Asimismo, es fundamental, que la comunidad científica social y humana, atienda la 
emergencia de nuevas técnicas de investigación, que responda a las lógicas de pensamientos que 
suscitan en el contacto con las comunidades indígenas y el territorio. Igualmente, hacer un análisis 
de como estas técnicas de investigación se comportan con las dinámicas territoriales de cada 
región. Todo esto, con el propósito de desarrollar nuevas habilidades metodológicas que brinden 
un panorama lingüístico, cultural, social y espiritual sobre los fenómenos sociales.  
 
 
Finalmente, es urgente estudiar las posibilidades de crear un centro de conciliación de 
conflicto y de fortalecimiento del sistema normativo Wayuu aplicado al palabrero. Todo ello, con 
el propósito de hacer un estudio territorial de los conflictos interfamiliares existentes en todo el 
territorio, y hacerles un llamado a la reconciliación y a la armonía. El centro de conciliación podría 
brindar pautas y rutas de trabajo colectivo en los diferentes marcos de la investigación social y 
humana. Lo que podría significar que, desde el análisis de estos fenómenos, se podrían nutrir los 
espacios de diálogos entre las familias, las organizaciones y la comunidad de autoridades 
tradicionales del pueblo Wayuu. Igualmente, es necesario realizar un trabajo de fortalecimiento y 
de articulación entre la justicia especial indígena y la justicia ordinaria. El pluralismo jurídico debe 
ser un escenario que convoque el dialogo entre pares y la defensa por la vida. Las instituciones 
como: Medicina Legal, Fiscalía, Defensoría del Pueblo, Asuntos Indígenas, entre otras. Deben 
crear sistemas horizontales de trabajo, que permitan la elaboración conjunta del enfoque 











El contexto de esta investigación, obliga al uso de palabras dadas en la lengua original del 
pueblo Wayuu (Wayuunaiki) que permitan una apropiación más pertinente sobre las semánticas, 
usos y sentidos cercanos a su traducción.   
 
 
E’irrukuu: forma en la que se organiza socialmente el pueblo Wayuu  
 
Wayuu: (persona) forma de denominar a las personas originarias del territorio Wayuu 
 
Juyapou: tiempo lluvioso que dura aproximadamente cuatro meses que empieza desde 
septiembre hasta finales de diciembre. 
 
Jemiai: (frio) tiempo de brisas fuertes y frías que pronostican sequias que van desde el mes 
de enero hasta el mes de abril.  
 
Joutaleulu: periodo de sequía que comienza a finales de mayo hasta finales de septiembre  
 
Wüinpumüim: dirección localizada al este de la península y corresponde al alta Guajira 
 
Wopu´müin: dirección localizada al oeste y casi al suroeste y corresponde a la baja Guajira 
 
Palamüin: significa hacia el norte, hacia el mar 
 
Uchimu´un: dirección que apunta hacia sur o hacia las montañas  
 
Koummansii: dueños de territorio  




Apüshii: parientes por línea materna  
 
Oupayuu: parientes por línea paterna  
 
Pütchipü´üi: autoridad moral del pueblo Wayuu que sirve de mediador entre las 
parcialidades familiares. 
 
Outsü: autoridad espiritual que interpreta el leguaje de los sueños y media entre las 
diferentes cotidianidades emergentes en el territorio. 
 
Jawei: reservorio de agua 
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Contexto gráfico y narrativo de los 
















Historia y conteo del número de personas 
















Círculo narrativo sobre las formas en cómo 
se heredan los conflictos por línea materna 

















Socialización del sistema normativo 















Importancia de la mujer Wayuu en la 













Socialización de la importancia del 

























Reunión de socialización entre grupos 



















La importancia que tiene la espiritualidad 
del ser Wayuu para la reconciliación y el 
perdón en familias que han estado en 






Anexo B. Matriz  Metodológica 
TEMA: ORIGEN, HERENCIA Y PERSISTENCIA DE LOS CONFLICTOS ENTRE E’IRRUKUU WUYÚU: UN APORTE EN LA CONSTRUCCIÓN DE NUEVAS NARRATIVAS, PARA SANAR HISTORIAS 
DE VIDA Y TERRITORIO 
OBJETIVO GENERAL: Analizar el conflicto entre los e’irrukuu wayuu (Epieyu-Uriana), para contribuir con herramientas en su resolución, desde la construcción de nuevas narrativas en su origen, su herencia y 
su persistencia, en territorio. 
OBJETIVOS 
ESPECÍFICOS 
CATEGORÍA SUB- CATEGORÍA / DEFINICIÓN TÉCNICA INSTRUMENTO 
Indagar sobre el 
origen del conflicto 
en los  e’irrukuu 
wayúu (Epieyu - 
Uriana) 
TERRITORIO: 
El territorio es 
entendido como   
el lugar donde se 
gesta la vida, las 
relaciones 
generacionales y 
la covivencia entre 
unos y otros. 
(victor Epieyu) 
ECONOMI PROPIA: Comprende la libertad de movilizarse 
dentro y fuera del territorio. Familias extensas y los bienes 
materiales que permanecen en el EIRRUKU de generación en 
Generación. (Isabel Pushaina) 
Círculo narrativo Narrativa colectiva 
JERARQUIZACIONES: Comprende las relaciones de 
poder que se desarrollan en el terrotorio. Estas no son elegidas, 
son reconocidas por las distintas Eirrukus existentes. ( Jairo 
Arpushana) 
Identificar cómo 
los jóvenes heredan 
los conflictos de 








heredan la carne 
de la madre en 
funcion de su 
cordon umbilical. 
(Jairo Arpushana) 
ORGANIZACIÓN SOCIAL: E’irrukuu sustentados por linea 
materna que permite orientar socialmente la procedencia de 
alguien. (familia, territorio, animal totemico, historia) 
Círculos narrativos 
Conversaciones 
reflexivas con las 
familias. 
Preguntas guiadas de carácter estratégico, circular y reflexivo. 
APUSHI: Familia de carne que pertenecen al utero materno. 
Se convierten en legítimos herederos del territorio. 
 
OUPAYU: Familia de sangre que pertenecen a la linea paterna 
y comparten el territorio con la familia de carne, pero no son 





territorio que se 
han dado por este 
conflicto. 
Cambios físicos y 
de acceso dentro 
del territorio 
Afectaciones del espacio fisico del territorio Cartografia Social Territorio, Baston, Café, Chirrinchi 
119 
 
Afectaciones de rutas 
Afectaciones en la movilidad y acceso de sus pobladores 
Aportar en la 
construcción de 
nuevas narrativas 




psicológicas para la 
elaboración del 




Narrativa de Mujer 
Círculos Narrativos Narrativa colectiva Narrativa de Niño y Niñas 
Narrativas de  Abuelos 
 
